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RESUMO: O tema da felicidade ja havia sido abordado pelos fildsofos antigos, mas no
novo mundo cristdo que surgia, devemos atentar para as peculiaridades, pois, na Idade
Média, possuia-se dois vocdbulos para designar a palavra felicidade, uma destas
expressdes era 0 vocabulo felicitas que indicava prosperidade e fecundidade e o outro
termo era o vocébulo beatitudo que implicava na bem-aventuranca, na posse do
verdadeiro absoluto, representando uma espécie de felicidade “eterna”, ou “Ultima”, ou
“final”, assumindo a ideia de “perfei¢do” — a igreja apropriou-se do vocabulo de origem
grega makaria, eudaimonia e se concretizou na beatitudo (felicidade), dando-lhe um
além do religioso que Ihe era préprio, um sentido além disso cristdo, por pensar o fim
ultimo da felicidade como comunhdo (unido intima) com um Deus pensado agora como
dom e, consequentemente, concebido agora como plenitude da bondade. Defenderemos
que, de acordo com Agostinho, a felicidade implica em comunhdo com aquilo que se
deseja enquanto bem para si e para 0s outros, de modo que o individuo se afasta da
miséria, pois, como poderia ser feliz aquele que vive diante daquilo que ¢é
temporalmente irrealizavel para o outro e para si, por si mesmo, o homem sabio é
aquele que reconhece sua natural debilidade, de sua fraqueza. Porém, o distdrbio da
ordem original nos conduz a viver diante do irrealizavel, visto que sua vontade se dirige
apenas as coisas impossiveis e incompativeis com a sua natureza. Esta € a posi¢do
defendida pelo jovem Agostinho. Por conseguinte, neste trabalho buscaremos apresentar
todo este itinerario do humano para a felicidade destacando o papel que a sabedoria
desempenha na configuragdo do homem como imagem de Deus na trajetdria do
pensamento agostiniano.

Palavras-chave: Agostinho, Beatitude, Sabedoria, Felicidade, Mal, Pecado, Ordem.

ABSTRACT: The theme of happiness had already been treated by ancient
philosophers. But in the new Christian world that theme emerged with difference and
peculiarities. We must pay attention to the peculiarities that in the Middle Ages, in latin
language, will be designated by two words for happiness, that is: one of this expression
was the word felicitas, what indicate prosperity and fecundity. And the other term was
the word beatitudo, that implied the possession of the absolute true, representing a a of
kind the “eternal”, or “ultimate”, or “final” happiness. What assume the idea of
“perfection” — the church appropriated the word of greek origin makaria, eudaimonia
and materialized in beatitudo (happiness), giving it a meaning beyond the religious that
was proper to it, a meaning that was beyond Christian think. But by thinking of the
ultimate end of happiness as communion (intimate union) with a God, that new thought
of as a gift and, consequently, now conceived as the fullness of goodness. We will
defend that, according to Augustine, happiness implies a communion with what one
desires as good for oneself and for others. So the individual moves away from misery,
because, how could he be happy who lives in the face of what is temporally is
unrealizable. For the other and for himself, by himself, the wise man is that one who
recognizes his natural weakness, of his weakness. However, the disturbance of the
original order leads us to live in the face of the unrealizable, since its will is directed



only at things that are impossible and incompatible with its nature. This is the position
that defende the young Augustine. Therefore, in this work we will seek to present this
whole journey of the human towards happiness, the role that wisdom plays in the
configuration of man as an image of God in the trajectory of Augustinian thought.

Keywords: Augustine, Beatitude, Wisdom, Happiness, Evil, Sin, Order.



Sumario

SAPIENTIA ET BEATITUDO:
O HUMANO COMO IMAGO DEI EM SANTO AGOSTINHO.

1] 8 0o 11 o Lo TS USSP SRSSSN 10
I - O Pecado Original no pensamento agostiniano...........ccccevveieieeieenieseese e 13

1.1. A condicdo originaria do humano na perspectiva agostiniana do pecado

OFIGINAL . 13
1.2. O desvio do primeiro NOMEM..........cccoovviiiiiieic e 18
1.3.  Desejo, corpo e interioridade no pensamento agostiniano..................c........ 20

- Memodria e temporalidade como ferramenta de interioridade no pensamento

AGOSTINIAND. ...ttt 26

2.1.0 MoVIMENtO da MEMOKIA.........c.cceiieirieie ettt 27
2.2.0 tempO € SUAS AIMENSDES. ......ccveiuiriirieeiieieieite et 29
I11- Paixdes om0 Ma VONTAE.............ccveiuiiieiiee e 31
3.1. O que ocorre quando 0 homem se desvia do Seu fiM..........ccoeeviverereereennnne 31
3.2. PaiX0€S COMO VONTAUE. .....cuvereeiieeiieiie ettt nne e e 33
3.3. Vontade e Livre ArDitrio........cccooeiiiie i 35
KR Y o] 01 7- Yo [T o oo OSSO 39

IV- Liberdade, Gracga e Livre Arbitrio........ccccoooieieiiiicc e 43
4.1. VoNntade € MEMOTIA........ccveiieiiiie ettt re e 44
4.2.V0Ntade € SADEUONIA. .......eeivieiie et 46

V — Da Terra ao Céu e a Ascese do Homem para a Beatitude..............cc.cceeveeneen 49
5.10 Lugar Natural de Todas S COISaS..........ceruererreriererieriesieieieneesie e 49
5.2A Vontade na Relagdo com a Caritas, dilectio, et apetitus.........ccccoeeerrierernne. 52

5.1, FruX VErsuS NEQUITIA. .....c.eeiuveiiieiiie it esiie et ste ettt e e esree s 56

5.2. Sapientia et beatitudo..........c.ccovviii i 57



Referéncia bibliografica



Introducéo

A nossa dissertacdo que apresenta como tema sapientia et beatitudo tem como
primeiro objetivo demonstrar que a felicidade que ja havia sido tratada pelos filésofos
antigos e nunca abandonada pelos filosofos medievais, modernos e contemporaneos, se
apresenta no mundo cristdo com algumas peculiaridades ao ponto de podermos realizar a
reflexdo sobre a possibilidade de refletirmos sobre uma verdadeira conversdao do termo
eudaimonia em felicitas e beatitudo. Agostinho. Assim, tentaremos mostrar no
desenvolvimento deste trabalho que nosso autor se apropria do conceito de bem-
aventuranca muito difuso na época, mas tratado sem mobilizar a relagdo entre o eterno e
temporal. Agostinho, o doutor da graca, afirma que o ser humano seria condenado a viver
infeliz ou, entdo, teria como finalidade dltima a comunhdo ou unido intima com a
divindade, a eternidade, isto €, como condicao de realizacdo do ser que tanto deseja.

O bispo de Hipona insiste que a condicdo humana tal qual ela se realiza
temporalmente, devido ao carater efémero do tempo, é incapaz de se realizar. Em outras
palavras, compreender nossa incapacidade de atingir o que poderiamos chamar de
felicidade (Felicitas), a tal ponto que a sabedoria teria como funcdo de compreender a
impossibilidade, a debilidade humana ou ainda a incapacidade de atingir a bem-
aventuranca por si mesma.

Se estamos interpretando corretamente, a partir das ideias agostinianas,
estamos diante de um grande problema movidos, presentemente, por um desejo infinito de
sermos felizes ao qual ndo podemos fugir, pois a felicidade é universal, como ja dito por
Platdo, Aristoteles e outros pensadores da época, mas, por outro lado, como demostraremos
nesta investigacdo, somos investidos de uma incapacidade de, por nos proprios, atingi-la.
Neste trabalho ndo trataremos a felicidade em si mesma em carater exclusivo, pois nosso
intento é demonstrar o quanto neste movimento do humano rumo a felicidade se destaca o
papel da sabedoria, ndo concebida como nosso mérito ou propriedade, mas como graca
desempenhada na configuracdo do homem como imagem com Deus e na concepgao

purificada da divindade como dom e perseveranga. Ndo nos esquegamos, é claro, de que,

10



no pensamento agostiniano, esta sabedoria que se exerce na busca pela felicidade ¢, ela
propria, uma graga, visto que Deus é dom e enquanto dom ele se da.

Para desenvolver este tema, propomos aborda-lo em trés momentos: o primeiro
aborda o pecado original. No entanto, é preciso deixar claro que este conceito, quando mal
compreendido, € bastante problematico. Dito isso, € possivel salientar que ele pode ser
apreendido como produto da vontade humana segundo as ideias agostinianas. Mas o
pecado original pode também, em uma segunda instancia, e isto tentaremos mostrar ao
longo desta dissertacdo, ser compreendido como condicdo origindria do humano numa
perspectiva de compreender a situacdo na qual nos vivemos numa realidade pds-lapsaria e
este mal ou tendéncia ao mal que nos habita. Assim, veremos que o desvio do primeiro
homem € o desvio do humano na sua integralidade. Naturalmente, no decorrer do processo
de estudo, abordaremos tematicas filosdficas como o desejo, a corporeidade e a
interioridade, no entanto, acima de tudo, os problemas relativos a memoria e a
temporalidade como instrumentos dessa mesma interioridade. Tal movimento culmina no
conceito muito bem elaborado de memoria tal qual apresentada brilhantemente por
agostinho nas Confissdes.

Na segunda parte, buscaremos nos dedicarmos a investigacdo acerca do
conceito de paix0es e vontade, haja vista que, apesar de sabermos que a vontade é boa, ndo
podemos nos esquecer de que a vontade enquanto si mesma pode ser habitada por paixdes.
Logo, no segundo capitulo, abordaremos a rela¢do da vontade com a razdo; uma vontade
que pode ser dividida ou dissipada para ser envolvida em uma multiplicidade que a faria
repousar em uma contradi¢cdo. Mas, como a vontade é sempre habitada pela meméria, nao
h& como negar que a felicidade se constitui como imemorial, isto é, algo de tdo primitivo
no humano quanto ele préprio, algo marcado definitivamente em sua esséncia e em seus
movimentos vitais e, como tal, nunca podera ser abdicado.

Por fim, no terceiro capitulo, abordaremos varios conceitos fundamentais do
pensamento agostiniano que sdo de origem antropoldgica e que possuem relacdo com
aspectos teoldgicos, como exemplo trataremos do termo caritas que, em linhas gerais, é
traduzido pela palavra amor. No entanto, é preciso salientar que este termo adquire
peculiaridades de suma importancia nas ideias defendidas pelo doutor da graca, pois, 0
amor é propriamente, segundo Agostinho, a defini¢do cristd de Deus, tal qual é apresentada
nos escritos do evangelista Jodo, “Deus ¢ amor e quem permanece no amor, permanece em
Deus.” (1 Jodo 4, 8). Vale ressaltar, ainda, que, por Deus ser amor, ele é também dom e

sacrificio. Em paralelo, cabe citar a dilectio, outro conceito trabalhado em nosso terceiro
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capitulo, apresenta a ideia de um movimento vital sem o qual o homem perderia seu
sentido no que tange o problema da relacdo da vontade com os desejos. Pois, a questdo do
apetitus, da concupiscéncia, deve ser muito consciente em nossas agdes para que néo
venha a se configurar como um desdobramento da ma vontade, vale ressaltar que este
desejo, apetitus, s6 se realiza na sapientia que se manifesta no frux e, por conseguinte, a

sua negacao emerge como aporia expressa na nequitia.
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| - PARTE:
O PECADO ORIGINAL NO PENSAMENTO AGOSTINIANO

E amplamente difundida a importancia que os escritos agostinianos possuem
para com a expansdo das doutrinas cristas durantes os seculos IV d.C. e V d.C. e, por
conseguinte, para a posteridade — a construcao de seus sistemas filosoficos serviram de
argumentos para a defesa do pensamento do que se pode pensar como propriamente
cristdo. Dentre as diversas producdes do fildsofo africano em questdo, destaca-se um
dos problemas de maior repercussdo enfrentado pelo pensamento agostiniano que tem
Deus como Bem supremo: versar sobre a questdo da origem do mal em si e, sobretudo,
moral — a tematica dar& origem as teorias morais defendidas pelo bispo de Hipona. No
entanto, para melhor compreendermos a questao posta acima, faz-se necessario entender
o ponto fulcral desta aporia, qual seja: a primeira acdo moral transgressora, que
chamamos também de peccatum original, isto é, o pecado original. Entende-se por
pecado o ato de subversdo ou corrupgdo da ordem natural humana que é expresso em
um equilibrio racional. Por conseguinte, o pecado é uma falta contra a verdade, a razdo
e a reta consciéncia. E possivel identificar a concepcdo de Agostinho em varias de suas

obras, dentre elas esté:

O pecado do homem ¢é desordem e maldadel...]” ou ainda (conf. 2.5.10):
“Mas se desejamos todos esses bens imoderadamente e por eles mesmos,
bens inferiores que sdo, e abandonamos os superiores como és tu, Senhor
nosso Deus, a tua verdade e atua lei, entdo cometemos pecado.’

A ideia expressa pelo pecado primeiro desenvolvida pelo pensamento
cristdo, mas, especificamente, aquele desenvolvido por Agostinho merece pelo menos
dois destaques aqui evidenciados em nosso inquérito, a saber, o tipo de ato que €
reverberado em cada homem e o fundamento da razéo de ser da condi¢cdo mortal

humana.

11.2 — A condicdo originaria do humano na perspectiva

agostiniana do pecado original.

' Agostinho, Epistola ad Simplicianum. 1.2.18, ibidem.
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A falha do primeiro homem dar-se-& em momento em que ele mesmo
encontrava-se em pleno gozo da liberdade, portanto uma liberdade total. Existem, desse
modo, no argumento agostiniano, dois momentos nos quais 0 homem esta inserido: uma
condicdo natural da qual ele chama de antes da queda ou pré-lapsaria, em que o humano
estaria vinculado a sua condicao originaria e outra a que denomina de pds-queda ou pos-
lapsaria, ao qual estaria distante da sua condi¢do de origem, por conseguinte, a queda
refere-se ao estado idilico original a que o primeiro homem estava inserido. E técito
afirmar que na condicao pré-lapsaria, 0 homem dispGe de todos 0s recursos necessarios
para evitar o mal e ainda € incitado ao bem por meio de uma boa e justa vontade, a
vontade original é, portanto, caracterizada por uma espontaneidade natural para bem
assim como para a obediéncia a perfeicdo ordenadora do mundo expressa por uma
consciéncia suprema capaz de dar origem a tudo que conhecemos. O homem primeiro €
capaz de realizar aquilo que tiver desejo, pois a vontade que o conduz ndo possui
disposicéo para ir além do poder de sua liberdade, assim a vontade original esta atrelada
a capacidade real de unir-se ao bem incorruptivel.

No principio, 0 homem ndo conhece o mal, morte, a tristeza ou o medo,
mas apenas ouviu 0 seu nome, pois essas limitacbes ndo sdo conhecidas por ele — a
figura mitica do fruto proibido expressos pelos textos biblicos também nédo eshoca
perigo ao homem original, pois ela mesma ndo exerce desejo concupiscente a ele, o
homem goza de uma tranquilidade perfeita a salvo do pecado sem experienciar conflitos
internos em sua natureza. Apesar do primeiro homem ndo possuir disposicdo para o
pecado ou ter uma falsa consciéncia, afinal de contas, a condicdo do pecado ndo é
natural ao humano, isto é, ndo ha razdo ontoldgica no homem para ndo pecar e esta
condicdo original teria sido atribuida pela consciéncia ordenadora, a saber, Deus®. Desse
modo, é possivel perceber que o livre-arbitrio ndo é o fundamento da permanéncia do
bem no homem, ainda que seja de grande valor sua utilizacdo, apesar de parecer
contraditéria a afirmacédo, por conseguinte, para identificar o elemento determinante do
pecado primeiro cabera em nossa investigagdo demasiada cautela para operar uma
construcdo arqueolodgica da producdo literaria agostiniana capaz de identificar onde se
encontra seu pensamento e extrair os aspectos filoséficos que desejamos examinar, pois

€ 0 que nos interessam e evitar a0 maximo possivel 0s aspectos teologicos que ndo sdo

2 A figura de Deus é descrita pelo pensamento agostiniano como elemento primordial, raz&o ordenadora,
principio constitutivo de tudo o que existe, o logos. (conf. 7.9.13)
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nosso intento, mas que compreendemos ser da postura do bispo de Hipona fazer uso de

alguns termos ou exemplos para explicitar as abstracoes da razéo.

“Surge agora uma questéo de ndo pequena importancia que vamos enfocar e
resolver, mas com a ajuda de Deus, em cujas maos estamos nds e nossas
palavras. Com relacdo a este dom da perseveranca final no bem, perguntam-
nos o que pensamos sobre o primeiro ser humano, o qual certamente foi
criado sem pecado e na retiddo. Eu ndo digo: se ndo perseverou no bem,
como se pode dizer que esteve sem pecado, ao faltar-lhe este dom de Deus
tdo necessario? Respondo a esta pergunta facilmente. Ndo perseverou até o
fim, porque ndo teve perseveranca naquele bem que incluia a isencdo de
pecado. Comecou a ter pecado desde 0 momento em que caiu. E se comecgou,
antes de comecar, ndo tinha pecado. Uma coisa é ndo ter pecado, e outra é
ndo permanecer na retiddo que supde auséncia de pecado. Pelo fato de nédo se
dizer que nunca teve pecado, mas dizer-se que ndo permaneceu sem pecado,
fica demonstrado claramente que esteve sem pecado, e lamentamos néo ter
permanecido neste estado.”

O primeiro ser humano néo goza de perfeicdo absoluta em sua constituicéo,
mas estava proximo da inteligéncia criadora e dessa recebia o auxilio que emanava de
sua constituicdo superior, no entanto, 0 humano ndo estava preso a ela, uma vez que
poderia ele, a qualquer momento de seu querer, renunciar a este auxilio que lhe foi
oferecido pelo simples uso de sua liberdade que, como ja dito, era no inicio de sua
constituicdo absoluta. E necessario, pois, caracterizar essa ajuda, haja vista que ela se
manifesta, de acordo com Agostinho, de duas espécies, a saber: uma é do género do
qual ndo se faz coisa alguma sem que a vontade do querer possa a conduzir e
estabelecer sua inten¢do; e a outra é o auxilio com a qual se faz alguma coisa — assim
estabelece-se a distincdo sobre o poder ndo pecar e 0 nao poder pecar. O auxilio que o
primeiro homem possuia ndo se constituia como determinagdo, mas como possibilidade,

haja vista que possui o0 poder de ndo pecar, non peccare.

“Um ¢é o auxilio sem o qual ndo se pratica alguma obra, ¢ outro o auxilio com
o qual se faz alguma coisa. Exemplificando: ndo podemos viver sem
alimento; mas, mesmo tendo-o, ndo é suficiente para que continue vivendo
quem se empenha em morrer. Portanto, a ajuda do alimento é indispensavel
para viver, mas ndo faz com que vivamos. Mas quando o homem alcangar a
felicidade, da qual agora ndo goza, imediatamente serd feliz. A ajuda,
portanto, ¢ ndo somente uma condi¢do sem a qual ndo se faz algo, mas
também com a qual se faz aquilo para o qual é dada. Assim, esta ajuda é para
se fazer e sem a qual nio se faz. E o caso da felicidade: se Ine for concedida,
torna-se feliz imediatamente, e se nunca lhe for concedida, nunca sera feliz.

¥ Agostinho, A Graca Il. Tradugdo Agustinho Belmonte. S&o Paulo: Edigao Paulus, 1999. (Patristica, vol.
13), p. 59-60.
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O alimento, porém, ndo faz com que o homem viva, mas sem ele ndo pode
; 4
viver.

O pensamento agostiniano busca demonstrar que a ajuda que o homem
original possui € como uma ferramenta essencial para atingir determinado fim, porém
ndo determinante, pois assim como o alimento ajuda a viver, mas nao é suficiente para
quem se empenha em morrer, 0 auxilio concedido originariamente seré salutar para nao
pecar, entretanto isso ndo impedira que o humano, quando for de sua vontade,
concretize o ato transgressor contra o equilibrio de sua prépria natureza primaria. Surge
aqui um conceito que ira se desenvolver no pensamento ético do autor caracterizado
como auxilio da inteligéncia criadora em direcdo ao humano como criatura, a graca.
Assim a construcdo do problema do mal na condicao originaria sera apresentado a partir
de uma intima relacdo entre trés elementos que se apresentaram de suma importancia
neste inicio de abordagem: o livre-arbitrio, a vontade e a graca — a graca era concedida
ao livre arbitrio para que a vontade pudesse manifestar-se boa e na efetivacdo da unido
desses elementos ratificar a proposi¢cdo non peccare como apresentada anteriormente. A
psicologia da vontade®, que aqui estamos apresentando, expde que mesmo no homem
original ja havia uma descontinuidade na relacdo do humano com Deus e isso é parte
constitutiva da ontologia do homem constituida como imperfeita e que é manifesta por
meio de uma vontade que quer a si mesma e uma vontade determinada objetivamente
por uma racionalidade suprema, “Pois, o querer ou ndo querer depende da vontade do
que quer ou ndo gquer, mas ndo impede a acdo da vontade divina nem supera seu poder.

Mesmo aqueles que fazem o que ele ndo quer, ele faz com que fagam o que ele quer”.6

“Desse modo, tinha duas vontades, uma antiga, outra nova; uma carnal, outra
espiritual, que se combatiam mutuamente; essa rivalidade me dilacera o
espirito. Portanto, eu compreendia por 16eterminal616 prépria o que havia
lido: que a carne tem desejos contrarios ao espirito, e 0 espirito tem desejos

contrarios a carne. Sentia claramente os dois desejos, reconhecendo-me mais
naquele que interiormente aprovava do que naquele que desaprova.”’

Em suma, ha um aspecto da vontade tomada sob a perspectiva racional que

impulsiona 0 homem para buscar a ordem e a retiddo no intuito de preservar a si

* Agostinho, A Graga, I1. Tradugdo Agustinho Belmonte. Sao Paulo: Edigdo Paulus, 1999. (Patristica, vol.

13), p. "60.

> Maurice Blondel, também conhecido como o filésofo da acdo, escreveu varios textos abordando o

problema da acéo do individuo e sua relagdo com a graca divina. Os escritos de Blondel influenciaram a

teologia contemporanea e também o concilio Vaticano I1.

® Agostinho, A Graga I1. Traducéo Agustinho Belmonte. S&o Paulo: Edic&o Paulus, 1999. (Patristica, vol.

13), p. "69.

” Agostinho. Confissdes. Tradugdo Maria Luiza Jardim Amarante. S3o Paulo, ed. Paulus. 1984. p. 211.
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mesmo, unindo-se assim ao principio gerador do mundo. Desse modo, se 0 homem
devera buscar a preservacgdo de si a partir da unidade com Deus que se manifesta pela
inteligéncia suprema que imprime ordem e equilibrio a tudo que conhecemos, surge

uma pergunta no minimo emblematica, a saber: como se da o primeiro pecado?

“Essa divisdo se produzia contra minha vontade, embora isso ndo
demonstrasse a existéncia em mim de outra alma, e sim o castigo da minha
prépria alma. N&o era eu que praticava a acdo, mas o pecado que
habitava em mim, punicdo de um pecado livremente cometido enquanto
filho de Addo™®

N&o hd uma causa necessariamente eficiente para a vontade ma que
tenha impulsionado o pecado, mas sim uma causa deficiente que expde o carater
também deficiente, intrinseco, contido na imperfeicdo do homem que necessitava
da adiutorium divina para permanecer sem pecado. Agostinho, buscando conciliar
seu pensamento filoséfico moral as suas concepgoes cristas contidas nas escrituras
biblicas, expressa a ideia de que o primer peccatum embora seja moralmente
atribuido ao primeiro homem em toda sua consequéncia, admite que ele teria sido
sugerido ao humano. Agostinho aponta, entdo, que ndo ha um agente metafisico
que conduz o0 humano ao pecado: o Bem é predominante. Consequentemente, se
escolha ha, e ela ha de ser, o humano nunca a realiza sendo enquanto uma
escolha entre o bem e o0 mal, mas, o poder escolher entre 0 bem e o mal, €
concebido por Agostinho como um bem superior. Assim sendo, o ato de
escolher esta sempre pré-determinado enquanto bom: seja ele em direcéo ao
superior, seja ele em direcéo ao inferior mesmo sendo em razdo de se auto
deixarmos seduzir — tal seducéo pela possibilidade livre do desordenamento das
paixdes como livre possibilidade da imperfeicdo com a qual o0 homem, apesar de
bom, deveria livremente se dirigir, ndo se imp&e como pré-determinacao.

Creatio ex nihilo, criado do nada, o0 homem é assim constituido e se
assim ndo fosse, 0 homem seria de fato igual ao préprio Deus®. Do ponto de vista
individual, o processo de transgressdo da ordem originaria da qual o homem
primeiro estava inserido, ndo vem de uma Unica ocorréncia, mas de sucessdo de
abordagens psicoldgicas em relacdo aos componentes de sua apropriacdo da

identidade moral. Dessa feita, 0 pecado tem inicio em certo sentido somente na

® Agostinho, Confissdes, 8.10.22; ibidem, p. 221.

% A figura mitica do anjo caido representa ndo um agente metafisico do mal diante do primeiro homem,
mas tdo somente aquele que teria sugerido a agdo ou a possibilidade do ato transgressor relativo a ordem
da razo apresentando o deleite dos bens inferiores.
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“sugQestio diaboli”, esse processo utilizado pelo bispo de Hipona apresenta os
estagios psicoldgicos da falha moral cometida pelo humano, qual seja, a sugestéo,
0 deleite e o consentimento.

Embora o desejo ocupe um papel relevante na construcdo desta ideia
do primeiro pecado, ele ndo prescreve com determinagdo este ato transgressor
inicial em que h& uma diferenca entre acdo proveniente da cupiditas em relacdo a
18etermin (soberba) de si mesmo na qual o orgulho seré visto como aspecto do
amor préprio que se apropria indevidamente daquilo que Ihe fora um dom e

que levara ao desprezo completo da bondade e inteligéncia criadora.

1.2 — O desvio do primeiro homem.

Na construcdo alegorica biblica, Addo é o primeiro homem que tomado pelo
orgulho desordenado de si, 18etermin, exclui-se da ordem originaria que separando a
consciéncia de si mesmo acaba por rejeitar as coisas superiores langando-se para as
coisas inferiores pervertidas dos aspectos sensiveis. A 18etermin passa, entdo, a ser
vista como Magnum delictum, caput et causa omnium delic totum (grande transgressao,

a cabeca e a causa de todos os pecados).

O principio de todo o pecado é o orgulho”. E para ndo o menosprezares,
como se fosse leve, se diz: “O inicio do orgulho num homem é renegar a
Deus” (Eclo 10,15.14). Nao ¢ leve este vicio, meus irmdos. A humildade
cristd reprova tal vicio, em pessoas que aparentam grandeza. Por causa da
soberba desdenham submeter o pescoco ao jugo de Cristo e ficam mais
amarradas sob o jugo do pecado. N&o conseguem se livrar de servir; de fato,
ndo querem servir, mas servir lhes convém. Recusando servir, nada obtém
sendo deixar de servir a um bom senhor. N&o se livram absolutamente de
servir, porque se ndo querem servir a caridade, sdo forcados a servir a
iniquidade. Deste vicio, cabeca de todos os vicios, porque dele nascem 0s
demais, provém a apostasia em rela¢do a Deus. A alma mergulha nas trevas e
usando mal o livre-arbitrio, comete também os outros pecados.™

Desse modo, o desvio primeiro fere a ordem da criagdo pela qual o homem
havia sido inserido por Deus. Essa ordem universal era dotada de beleza e proporcao
segundo a vontade criadora que permeava de racionalidade sua estrutura, pois, no

processo de criacdo do mundo, Deus houvera criado somente o bem, o aprazivel, o belo,

10 Agostinho, Comentario aos Salmos, 18, 2s, 15. Trad. Monjas beneditinas, Mosteiro de Maria Mae do
Cristo - Caxambu (MG), revisdo de H. Dalbosco. Sdo Paulo: Paulus, 1997. (Patristica), p. 109.
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Ill. 113

o0 ordenado onde ndo ha espaco para pensar a existéncia ontolégica do ma por isso,

antes de perguntar de onde provém o mal, ha que investigar qual é a sua natureza. Ora, 0
mal nfo é sendo a corrupgio ou do modo, ou da espécie, ou da ordem naturais™?.
Porém, € somente inevitdvel pensar a respeito desta temaética téo
amplamente discutida e debatida por Agostinho, sendo no ambito moral e fisico™ que
rompem a harmonia da experiéncia de existéncia dos seres humanos entre si. O homem
originario faz parte do processo da ordem das coisas e ocupa um papel importante na
mesma em relacdo consigo mesmo e em relacdo as demais criaturas, pois somente ao
homem foi concedida a capacidade do entendimento que associada a vontade
fundamenta, ou seja, a capacidade humana de estabelecer relagdes com o mundo de

modo voluntario.

Evodio: Por serem trés as realidades: o ser, o viver e o entender, é verdade
que a pedra existe e o animal vive. Contudo, ao que me parece, a pedra ndo
vive. Nem o animal entende. Entretanto, estou certissimo de que o ser que
entende possui também a existéncia e a vida. Eis a razdo por que ndo hesito
em dizer: 0 ser que possui essas trés realidades é melhor do que aquele que
ndo possui sendo uma ou duas delas. Porque, com efeito, o ser vivo por certo
também existe, mas ndo se segue dai que entenda. Tal é, como penso, a vida
dos animais. Por outro lado, o que existe ndo possui necessariamente a vida e
a inteligéncia. Posso afirmar, por exemplo, que um cadaver existe. Ninguém,
porém, dira que vive. Ora, 0 que ndo vive, muito menos entende. Ag. Entéo,
admitimos que dessas trés perfei¢des faltam duas ao cadaver; uma ao animal;
e nenhuma ao homem.**

Destarte, 0 homem na orbe da criacdo destaca-se pelo seu entendimento, ja
que o proprio Agostinho revela ser a capacidade racional, como ja citado revertida sob
“aquela natureza que ao mesmo tempo existe, vive e entende, aquela que ¢ a alma
racional do homem.”™ Apesar da razdo ter este lugar de destaque dentro da escala
hierarquica das criaturas, ndo podemos nos esquecer da importancia que a vontade
também exerce neste processo de compreensdo acerca do desvio do homem originério,
pois, de modo distinto das outras criaturas que possuem movimento determinado na
ordem do mundo, inclusive no movimento para Deus, ndo condiciona o0 homem da
mesma maneira, haja visto que, no homem este movimento é exclusivamente

voluntario. Por conseguinte, tem-se na causa do desvio original um fundamento

1 Sobre este tema, ver a obra Confissdes, onde Agostinho constrdi este argumento sobre a
impossibilidade da existéncia ontol6gica do mal no livro VIII. 10. 23.
'2 De Natura Boni 4.
13 Assunto tratado em De Libero Arbitrio, 1.3.6.
* Agostinho, O Livre Arbitrio, 11.3.7. Trad. e org., introdugéo e notas Nair de Assis Oliveira. Paulus. Sdo
Paulo, 1995 (Patristica), p. 81.
> |bidem, O Livre Arbitrio 11.6.13. Trad. e org., introducéo e notas Nair de Assis Oliveira. Paulus. S&o
Paulo, 1995 (Patristica), p. 81.
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antropologico, mas que, no entanto, ndo interfere ou ainda ndo atribui alteracdes na

condicdo ontoldgica do humano.

Creio ser também evidente que esse sentido interior ndo somente sente as
impressdes que recebe dos cinco sentidos externos, mas percebe igualmente
0s mesmos sentidos. Se assim ndo fosse, o animal ndo se moveria de seu
lugar para apoderar-se de algo ou para fugir de alguma coisa. Mas ndo o
sente, de modo a ter conhecimento ordenado a ciéncia, porque isso é proprio
da raz8o. Contudo, percebe-o suficientemente para se mover. Ora, até isso
ultrapassa a simples percepcéo dos cinco sentidos externos. ¢

Os sentidos em si mesmos ndo séo capazes de perceberem a si mesmo e, por
conseguinte, ndo podem ser causa de seu proprio movimento, necessitam eles serem
conduzidos ao bem pela vontade livre que no uso do seu entendimento fazem com que o
humano tenha a necessidade de realizar a escolha com que concretizem o ato decadente
na ordem natural das coisas criadas, ao pecado que por sua vez reside na alma sem
causa exterior que o determine. Portanto, mesmo que haja uma alteridade sugestionando
os deleites dos bens inferiores, somente a propria alma seria capaz de realizar o

movimento em direcdo aos eles ndo sendo determinada pela mesma sugestao.

1.3 — Desejo, corpo e interioridade no pensamento agostiniano.

A problemética em torno da compreensdo do corpo, sem duvida alguma,
alterou 0 modus operandis da sociedade ao longo dos séculos em relacdo a compreensao
do pecado. Isso se consolidou pois, durante muito tempo, 0 senso comum via no corpo a
condicdo fragilizada que inclinaria 0 homem para o pecado, no entanto, tentaremos
demonstrar aqui que os pressupostos filoséficos a respeito desta compreensdo ja
existiam mesmo em estado de crisélida na Idade Antiga, pois sob a perspectiva do
pensamento agostiniano, sobretudo, no trato da vida particularizada, isto €, a intimidade
do funcionamento da psyqué vivenciada em sua relagdo com as necessidade do corpo, ja
estavam postas entre os helenistas. Dessa forma, poderiamos aludir que as mudancas de
comportamento do homem em sociedade ao longo dos séculos corroboram para uma
transformacéo significativa no comportamento humano e que merecem atencdo e
reflexdo para entender a estrutura cognitiva e, por conseguinte, a moralidade

desenvolvida pelo individuo no interior de uma coletividade. Quando se aborda o tema

16 |bidem. Trad. e org., introducéo e notas Nair de Assis Oliveira. Paulus. Sdo Paulo, 1995 (Patristica), p.
86.
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do corpo, devemos lembrar do termo naturalismo e seus desdobramentos, pois deve-se
recordar que o termo latino do qual se origina a palavra natureza é natura, natus, que
indica algo nascido ou engendrado, mas que, no sentido filoséfico posterior, traduz-se
como physis ou ousia. A natureza, por sua vez, pode ser tomada em parte: 1) Como algo
relativo as caracteristicas fisicas (apetitivo); 2) Como principio norteador do universo
(cognicao). Assim sendo, segue-se que todo objeto concreto possui caracteristicas que
Ihes séo proprias e que esta inserido de alguma maneira na estrutura formal do cosmos.
A vista disso, ocupa um lugar e, com certeza, uma funcao nele e somente, entdo, a partir
desse ordenamento seria possivel a compreensdo do desejo destacando o papel e a
importancia da interioridade para o locus que ocupa cada um dos seres humanos na

sociedade na qual esta inserido.

As acdes da natureza devem ser aqui adotadas a partir de sua relacdo com o
corpo. Por corpo entende-se qualquer entidade concreta capaz de mover-se no tempo e
no espaco. Agostinho, ao abordar a problematica do corpo, faz uso de dois termos
latinos distintos, a saber, caro e corpus'’: o primeiro tomado como carne; o segundo
tomado como estrutura completa da existéncia concreta humana. Ao abordar a questéo
do naturalismo, buscar-se-a compreender como a carne exerce uma influéncia de grande
amplitude na estrutura do corpo manifestando a vontade a partir do trato com o seu
desejo e, dessa maneira, estabelecendo o papel de atuacdo da interioridade nessa
estrutura complexa que impacta na formagdo e manutencdo da sociedade enquanto

estrutura politica.

Que o corpo, caro, possui necessidades, isto é tacito entre os seres humanos
desde os primordios. Porém, o que nao €, formalmente, expresso é a modalidade de
como se da a relacdo do corpo com a vontade expressa pela psyqué. O pensador
medieval, Aurélio Agostinho ou simplesmente Agostinho, costumava dizer que a carne
é amiga da alma (De beata vita 2.7) e é justamente o equilibrio desta relagédo entre corpo
e alma que a auséncia de interioridade®® pode ocasionar pela ocasido de excessos ou
tornar-se fragilizada, alterada ou quigd corrompida. Como resgatar a harmonia desta

relacdo? Sem divida os caminhos sdo multiplos, contudo, tomaremos aqui como pano

7 Destacarei aqui algumas obras do pensamento agostiniano que realizam a abordagem do tratamento do
corpo em duas instancias, caro e corpus, A vida Feliz 2.7.
'8 O conceito de interioridade é riquissimo de significados no pensamento agostiniano, entretanto, vamos
evocar aqui a ideia do eu-mesmo como espaco interior privado que constroi sentido e orienta a vontade
para as coisas exteriores que pode ser encontrado na obra Confissdes X.17.26.
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de fundo a trajetoria do pensamento agostiniano, como ja dito anteriormente, para
esbocar um possivel caminho a ser seguido e, com isso, ndo queremos determiné-lo

como o melhor ou mais adequado, mas tdo somente uma possibilidade.

Desde os pensadores gregos da antiguidade, fala-se na busca de um
equilibrio interno como movel para agdes morais em ambito coletivo, a saber,
Aristoteles com a ideia de prudéncia, o estoicismo com a impertubalidade ou ainda o
epicurismo com a perspectiva do prazer moderado sob égide da ataraxia. Todas estas
proposi¢des anteriores irdo de alguma forma impactar no pensamento agostiniano, pois
este Gltimo ird desenvolver a proposta da interioridade como elementos profilaticos
capazes de elevar o corpo a uma condicdo de bem-estar ou como dito na linguagem do
filésofo, ao estado “de beata vita”, elemento esse que dd nome a uma de suas principais

obras.

Agostinho é visto por muitos estudiosos como o fundador da tradicdo
ocidental da interioridade como proposta de olhar para si mesmo Segue-se dai ele
mesmo desenvolver uma palavra para designar este olhar da mente para o interior como
ferramenta de identificar as necessidades do corpo e tracar uma andlise valorativa da
situacdo: esta palavra ficou conhecida como soliloquio (dialogo consigo mesmo). O
estudo da interioridade, dessa maneira, assume dimensdes como 0 eu interior que busca
sua identidade, o interior que se volta para as acdes exteriores e reflete sobre elas e o0s
aspectos exteriores que expressam a propria interioridade. O eu interior como identidade
busca de alguma forma afirmar-se a partir dos elementos exteriores e, portanto, das

representacdes imanentes.

Em funcdo da atividade interior em caso de houver auséncia da cognicao,
havera corrupc¢do na lida com relacdo as necessidades corpdreas diante de si mesmo e, se
submeterem a forga das pessoas que passarem mais tempo consigo mesmas, ocorre
também a ndo identificacdo dos sujeitos com suas atitudes e, como resultado,
autorrestri¢cdo do livre-arbitrio, em outras palavras, as anormalidades que surgem diante
das necessidades bioldgicas, emergem como produto profundo do desequilibrio no qual o
sujeito é suscetivel de negar sua prépria agdo por ndo identificar-se com a mesma , assim
como apontado pelo bispo de Hipona, a interioridade é o caminho que o eu interior se
depara com a verdade de si mesmo para que a realidade externa seja reflexo da realidade

interna.
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A interioridade por sua vez é um elo de conexdo entre as necessidades do

corpo e a ordem natural.

J& na musica, na geometria, nos movimentos dos astros, nas rigidas regras
dos nimeros a ordem domina de tal modo que, se alguém deseja ver a sua
fonte e o interior do seu santuario, ou 0s encontra neles mesmos ou é guiado
por eles até 14 sem erro algum. Se alguém usar de tais conhecimentos com
moderacéo (pois nada ai se deve temer mais que 0 excesso), ele ir4 educar
alunos e até mestres em filosofia e se elevara e chegara até onde quiser e
conduzird muitos até aquela Medida suprema além do que ndo se pode, nem
se deve, nem se deseja exigir algo mais™®

A ordem por sua vez é vista por Agostinho de diferentes maneiras e uma delas posta
acima reflete o carater contemplativo da natureza como fundamento para filosofia e
ética a partir da existéncia de um principio ordenador, no entanto, cabe ao homem como
ser que ocupa primazia na escala hierarquica das criaturas®’, dar sentido aos bens com

0s quais se relaciona para determina-lo bom ou mau.

Assim, quem se serve dessas coisas de modo ordenado mostra que elas séo
boas, ndo para si, pois elas ndo o tornam nem bom nem melhor, mas antes é
ele mesmo que as torna melhores. Por isso, ele ndo as ama até deixar se
deixar prender e néo faz delas como se fossem membros de sua prépria alma-
0 que seria feito, caso as amasse a ponto de recear que elas, vindo a lhe faltar,
lhe fossem como cruéis e dolorosos ferimentos.?*

A retiddo da vida moral fica atrelada ao respeito da ordem natural e isto de
maneira alguma devera implicar uma dominio da vida corpdrea, mas a tomada de
compreensdo das necessidades do corpo que levado aos seus estados de equilibrio deve
antes de mais nada levar a mesma ordem a experiéncia da vida coletiva com seus pares
ou semelhantes, diferente do que proclama o senso comum, 0 corpo deve ser apreciado
e atendido as suas necessidades respeitando seus limites a que dispde sua natureza e a
prépria ordem natural, isto é, o corpo deve ser amado sob um pressuposto harmonioso
que indica o bem-estar da existéncia e a propria perpetuacdo da espécie. Agostinho
demonstra-se ser herdeiro da tradicdo classica de filosofia politica, mas enfatiza o
aspecto natural ou inerente humano para a vida social, isto €, inerente ao vinculo social,
ele estd inscrito em sua natureza humana e corporea. As instituicdes politicas seriam,
portanto, um fator que proporciona o exercicio da virtude e promove uma espécie de

paz, concordia e justica sendo reflexo do equilibrio interior. Em contrapartida, na

9 Agostinho, De Ordine; in: Contra os académicos, A ordem, A grandeza da alma, O mestre. Traduco
Agustinho Belmonte. S&o Paulo. Paulus, 2008. (Colegao Patristica; 24) p.125, 126.
20 “Eis 0 que eu quero te explicar agora: o que pde 0 homem acima dos animais, seja qual for o nome com
que designemos tal faculdade, seja mente ou espirito, ou com mais propriedade um e outro
indistintamente”. (Livre-Arbitrio 1.8.18. Ibidem.)
? Agostinho, O Livre Arbitrio, 11.3.7. Trad. e org., introdugéo e notas Nair de Assis Oliveira. Paulus. S3o
Paulo, 1995 (Patristica), p. 66-67.
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auséncia dessa harmonia interior o0 homem viveria em uma espécie de caos oposto ao
cosmos. A ordem do mundo por sua vez depende da organizacdo interna do homem e
por isso mesmo deve respeitar aquela ordem natural e seus limites como dito em linhas
atras.
As nocoes de literatura, de dialética, as diferentes espécies de problemas
existentes, todos 0s conhecimentos que tenho a respeito também existem em
minha memoria, mas ndo como simples imagem por ela retida como excluséo
da realidade, nem como som agora dissipado, como voz que se fixa nos
ouvidos através da impressdo que permite ser lembrada como se ainda soasse,
embora j& ndo soe; ou como perfume que, ao passar e desvanecer-se nos ares,
toca o olfato e transmite seus tracos a memoria que 0s reproduz com a
lembranca; nem como alimento, que no estomago ja nao tem sabor e, todavia,
através da lembranca, quase se saboreia; nem como acontece a qualquer
objeto que o corpo percebe pelo tato e, quando afastado, é ainda guardado na
memoria. De fato, todas essas realidades ndo se introduzem na meméria. S&o

apenas imagens colhidas com extraordinaria rapidez, dispostas como
compartimentos, de onde admiravelmente séo extraidas pela lembranca.?

O mundo interior é por sua vez, res ipsa, isto é, algo produzido pelo interior
enquanto sentido que supera a construgdo de um “mundo privativo”. Isso fica explicito,
pois contém em si a realidade mesma sendo, por consequéncia, o lugar em que a anima
encontra a verdade inteligivel, ha neste aspecto um psicologismo gque aponta para uma
necessidade constante de o humano voltar para si mesmo no intuito de apreciar a propria
ordem da natureza, influencia esta colhida de Plotino que apontava a necessidade de
buscar o inteligivel em detrimento do sensivel, pois para o neoplatdnico, aquele que
pode fazé-lo siga-a até a sua interioridade.”® Esta ferramenta que se manifesta a

interioridade seré percebida em diversas obras de agostinho como por exemplo:

Em seguida aconselhado a voltar a mim mesmo, recolhi-me ao coragdo,
conduzido por vos. Pude fazé-lo, porque vos tornaste meu auxilio. Entrei, e ,
com aquela vista da minha alma, vi, acima dos meus olhos interiores e acima
do meu espirito a luz imutéavel.*

H4&, na proposta ética agostiniana, por vezes caracteristicas ambiguas, que
transitam entre um processo de conversdo do agir moral diante da coletividade para qual
naturalmente tenderia sua composi¢do, mas ha também uma espécie de objetivismo que
aponta para uma moral absoluta como exposto na ultima citacdo, neste marco emerge
uma alusdo a um elemento noético, conhecimento puro, chamado por Agostinho de

Deus que estaria na dianteira regulamentadora do agir, mas que ndo o faz e permite o

?2 Agostinho. Confissdes, 10.9.16. Tradugdo Maria Luiza Jardim Amarante. Sdo Paulo, ed. Paulus. 1984,
p. 277.

2% Plotino. Tratado das Enéadas. Tradudor Américo Sommerman. S&o Paulo. Ed. Polar, 2018, p. 30.

2 Agostinho. Confissdes; Do mestre. 2.ed. Ed. Abril Cultural. Sdo Paulo, 1980. p. 152.
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livre arbitrio, do outro lado as necessidades biolégicas do humano e a interioridade
promovendo a comunicacdo entre 0s polos que se distinguem em hierarquia e que o
humano percorre como ordem superior da natureza, de tal modo que o excedendo deve
ser evitado, pois entorpece 0s sentidos e 0s priva de sua propria percepc¢ao causando ao
corpo um processo de degeneracdo e, por conseguinte, posicionando-o distante do

equilibrio que a alma deseja.

O desequilibrio, por sua vez, destréi a harmonia e mergulha o humano na
estulticia que o vicio carrega, pois a conexdo do 6rgdao sensorial com sua funcdo
depende, necessariamente, de uma combinacdo de elementos conectados que afasta o

combate, a dualidade, a caréncia.

A via pelo qual o combate tracado entre os desejos da carne e o controle
desses ndo admite perddo, ou 0 agente moral sobressai vitorioso ou sera esmagado pela
desordem que o colocara escravo das necessidades do corpo, ndo se trata
necessariamente de uma escolha, pois 0 homem condenado por seu desejo seguira
meramente o fluxo de seu instinto; dai perceber-se uma nitida influéncia da tradicdo
estoica que aponta a felicidade como sendo o equilibrio e a harmonia da ordem natural e
expressam que tal é atingida a partir da interioridade onde a razdo em plenitude
proporciona ao homem alcancar sua finalidade natural que é ser feliz.

Logo, s6 me resta concluir: se, de um lado, tudo o que é igual ou superior a
mente que exerce seu natural senhorio e acha-se dotada de virtude ndo pode
fazer dela escrava da paixdo, por causa da justica, por outro lado, tudo o que
Ihe é inferior tampouco pode, por causa dessa mesma inferioridade, como
demonstram as contrata¢cBes precedentes. Portanto, ndo ha nenhuma outra

realidade que torne a mente cimplice da paixdo a ndo ser a propria vontade e
o livre-arbitrio.?

De chofre, é necessario lembrar que o pensamento agostiniano ndo ira
estigmatizar as paixdes por completo, o pensador africano ndo toma para si em suas
ideias o radicalismo estoico, por conseguinte aponta que ha paixdes saudaveis e que
mesmo 0 homem sabio que pratica a interioridade ndo se livrara delas havendo sempre
possibilidade de retroceder a condigdo de estulticia. O homem, por sua vez, devera

aprender em sua trajetoria existencial que as paixdes fazem parte de sua natureza e que

% Tais fatos precedentes a que a citacéo faz referéncia sdo da obra O Livre Arbitrio, ibidem p. 52. “julgas
gue a paixdo seja mais poderosa do que a mente a qual sabemos que por lei eterna foi-lhe dado o dominio
sobre todas as paixdes? [...]. Por isso, é necessario, em meu entender, que a mente seja mais poderosa do
gue a paixao e, pelo mesmo fato, sera totalmente justo e correto que a mente domine.” Ver Agostinho, O
Livre Arbitrio, I, 10, 20. Trad. Nair de Assis Oliveira. Sdo Paulo, Editora Paulus, 1995, p. 50.
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elas s@o boas e sdo benéficas para atingir o estado de harmonia com a qual a felicidade é
compativel, a interioridade ¢ um instrumento que possibilita 0 amadurecimento moral
no desenvolvimento da razdo que capaz nao de tolher sua natureza, mas de compreender

0 que lhe é salutar e 0 que a desfigura.

A concepcdo do bispo de Hipona expressa que 0 homem ndo deve buscar a
alteracdo de sua natureza, pois isso seria per-versao e lhe traria grande perturbacdo para
a mente. Entretanto, 0 homem deve sim buscar o entendimento desta mesma natureza
para que apreenda a lhe dar com ela e assim concretizar um estado de vivéncia feliz. O
meio pelo qual o homem deve efetivar o aprendizado de sua natureza se faz pelo
tratamento da vontade que na acédo livre ird se direcionar para a grandeza a que sua
razdo determina a partir de sua boa vontade que sera boa quando ndo estiver submissa
ou presa aos desejos da carne, mas submissa a inteligéncia enquanto saber que

direciona-lo-a ao seu proprio télos.

Assim, cabe a vontade humana a condi¢cdo de poténcia da razdo, pois ela
sendo livre em relacdo a si mesma por poder dirigir-se para o bem da qual deve abracar
ou ainda direcionar sua forca ao mal, que deve evitar, 0 mal, por conseguinte, somente
assim fica definido porque emerge como elemento destrutivo da condicdo de
homem enquanto carne e desfigura a ordem natural que possui inclinacdo para
expandir-se enquanto criatura o que é considerado bom por sua vez é deste modo
caracterizado por contribuir no processo de expansdo da potencialidade humana
enquanto ser natural. A razdo deve ser seguida ndo por condigdo cega, mas por exercer
um papel crucial na identificagdo dos bens relativos aos bens naturais que como
mencionado, ndo devem ser aprisionados e taxados como essencialmente maus, mas por
instruir na capacidade de reconhecer a realidade da qual o humano se encontra no
instante em que observa a si mesmo para guiar o julgamento do agente moral no
caminho da justica, probidade, isto é retiddo a que cabe a interioridade ligar os desejos

da carne na construcdo do corpo saudavel, esclarecido e prudente.

Il. MEMORIA E TEMPORALIDADE COMO FERRAMENTA DE
INTERIORIDADE NO PENSAMENTO AGOSTINIANO.
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Neste ponto, buscaremos destacar a importancia dos conceitos de tempo
e memdria para o0 pensamento agostiniano estabelecendo possiveis relagdes
existentes entre estes dois elementos de suma importancia na construcdo do
sistema filoséfico do autor sobre o mal, o pecado e a desordem.

Destarte, devemos ainda considerar que o estudo das ideias aqui
apresentadas ndo pode ser estudado dissociadas do itinerario da vida regada de
conversdes experimentadas pelo filosofo Africano que nos conduzird ao entendimento
de sua caminhada que visa buscar e encontrar a verdade identificada com Deus ap0s seu

processo de conversdo ao cristianismo e por conseguinte reordenamento das paixes.

1.1 — O movimento da memoria.

O célebre doutor do pensamento cristdo sem duvida nenhuma demonstra um
interesse muito especial pela tematica da memaria em suas famosas obras A Trindade e
As Confissdes: afinal de contas, ndo é estranho identificar em varias de suas obras,
citacOes a respeito do tema, ainda que, dentre elas, destaca-se o esplendoroso capitulo X
da obra, ndo menos esplendorosa, As ConfissGes. Porém, temos ainda reflexdes vitais
sobre 0 assunto em A Ordem, A Trindade, como dito anteriormente, sem mencionar a
Da Quantidade da Alma dentre outras inimeras referéncias.

No entanto, o que deve saltar 0 nosso olhar agucado para a compreensdo dos
textos agostinianos é o fato de que o tema receba tratamento distinto em periodos
igualmente distintos da vida do autor. Em dezembro de 386 d.C., quando Agostinho
escreve a obra “4 Ordem”, pouco antes de seu batismo em vinte e quatro de abril de
387, o filésofo Africano compreende a memdria como uma poténcia da alma sensitiva
da qual o sabio faz uso para cumprir a obrigacdo de transmitir a verdade, porém néo

como instrumento de contemplagéo.

A alma do sabio — disse ele — purificada pelas virtudes e ja unida a Deus, €&
digna do nome de sabia e ndo convém chamar de sébia a nenhuma outra parte
dela. Contudo, certa sujeira, por assim dizer, e despojos, de que o sabio se
purificou retirando-se para dentro de si mesmo, ainda Ihe sdo de utilidade
para a alma; ou se se deve falar desta alma na sua totalidade, tais coisas
servem e estdo sujeitas aquela parte superior da alma que unicamente convém
dizer-se sabia. Penso que na parte subalterna reside também a propria
memoria. 8 O sabio dispde desta memdria dando-lhe ordens e impondo-lhe
0S objetivos da lei como a um escravo chamado e subjugado para que,
enquanto usa destes sentidos em funcéo das coisas que sdo necessarias nao so
ao sabio, mas a si mesma, ndo ouse levantar-se nem ser arrogante contra o
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seu senhor, e ndo use excessiva e imoderadamente das mesmas coisas que lhe
s&o proprias.®

No entanto, cerca de dez anos ap6s ter manifestado esta compreensao sobre
0 papel a ser desempenhado pela memdria, jA& em 397 d.C., quando redige as “As
Confissoes”, pouco tempo depois de ter sido consagrado sucessor do bispo Valério em
Hipona no ano de 395 d.C., Agostinho aponta outro papel a ser desenvolvido pela
memoria, a saber: de uma consciéncia de si mesmo, da memoria, identificada com alma
propriamente humana, tendo a mente (animus) como seu grau mais elevado, que
contribui para o encontro com o verdadeiro “eu mesmo” e, neste aspecto, emerge um
novo problema: pois, agora a memoria ndo é apenas recordacdo do passado, mais
consciéncia permanente de si mesmo, ainda que mantenha sua funcdo de palacio do
passado. Agora é também a fonte daquilo que haveria ter tido esquecido, no entanto, o
faz enquanto ente ligado a unidade originaria.

Nesse sentido, se a memoria recorda por meio de imagens passadas e por Si
mesma e em si mesma, entdo, como poderia ela lembrar do esquecimento? Mistério!
Sobre esse assunto, J. Guitton falara sobre um certo “mistério da memoria enquanto

727 Nesse

pessoa espiritual que constrdéi sua existéncia enquanto pessoa no tempo
sentido, € valido ressaltar que a verdade ¢é presenca de algo superior que nos transcende
na memdaria e, por consequéncia, Deus ali estd mais presente que eu em mim mesmo.
Pois, se ndo fosse assim estariamos afirmando que ele seria uma imagem percebida
sensitivamente, o que é falso. Mas, também ndo poderia identificar-se com a alma
mesma, pois ela possui vontade propria, ele a transcende. Entretanto, a alma e memoria
devem ser instrumento para que o humano possa entrar em contato com a semelhanca

de Deus que ha em nés.

Tarde te amei, 0 beleza tdo antiga e tdo nova! Tarde demais eu te amei! Eis
que habitavas dentro de mim e eu te procurava do lado de fora! Eu,
disforme, lancava-me sobre as belas formas das tuas criaturas. Estavas
comigo, mas eu néo estava contigo®

A memoria para 0 entdo de bispo Hipona vai adquirir uma condigdo
trinitaria, pois, para o filésofo as pessoas ndo amam o que ndo conhecem e, como vimos
anteriormente, vao buscar o conhecimento de si para atingir o conhecimento de Deus e

ao construir o conhecimento de si sabem o que desejam e que existem fazendo com que

?® Agostinho. Contra os académicos, A ordem, A grandeza da alma, O mestre. Traducdo Agustinho
Belmonte. S&o Paulo: Paulus, 2008. (Colecéo Patristica; 24) p.120.
2’ GUITTON, J., Le temps et I'éternité chez Plotin et saint Augustin. Paris, \rin, 2004. p.250.
%% Agostinho. Confissées. Traducdo Maria Luiza Jardim Amarante. Paulus. Sao Paulo, 1984. p. 295.
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a ignorancia de si mesmo se manifesta no ato do esquecimento de si. Dessa forma, a
alma conhecera a si mesma inclusive quando ndo estiver pensando sobre si prépria e
quando pensar em si mesmo estara recordando sua unidade identitéria.

A partir do exposto, poderiamos afirmar que, de acordo com o pensamento
agostiniano, a memoria possui graus expressos em um contexto implicito (ou
inconsciente) e outro explicito de si mesmo e dos outros (consciente), nos quais um
depende necessariamente do outro, pois ndo poderiamos falar de uma memoria
consciente, ou seja, sem antes admitir que ha uma memoria implicita ou inconsciente e,
sobretudo, relacional, ou seja, pela alteridade.

Diante de tal contexto, devemos destacar que o amor pelo conhecimento e o
desejo surgem a partir do primeiro do encontro consigo mesmo e com o outro. Devemos
notar a istancia da ideia agostiniana de que “Amor pondus meus est.” (Conf. 13.9.10),
minha gravidade me leva, me conduz ao que me é préprio construindo a imagem
trinitdria da memoria no homem que conhece a si mesmo, pensa em relagdo a si
enquanto existéncia e possui vontade fazendo com que o homem seja capaz de conhecer

a verdade, lembrar a verdade e amar a verdade.

11.2 — O tempo e suas dimensdes.

O problema do tempo €, sem davida, uma aporia cuja explicacdo ndo é
evidente. Tao grande que se faz necessario estabelecermos aqui uma distin¢do entre as
possiveis abordagens acerca do tempo dentro da concepg¢do do pensamento agostiniano,
consideramos que seja o tempo psicoldgico distinto do tempo fisico, o tempo moral € 0
tempo histérico. Porém, em funcdo do tempo cronoldgico, o que até parece ser uma
evidéncia, limitarmo-nos a falar do seu aspecto psicoldgico: somos temporais e 0 tempo
afeta nossas percepc¢des do mundo, nossa inteleccao e nossa acao.

Destacaremos aqui trés caracteristicas do tempo no que diz respeito ao seu
aspecto psicoldgico que vdo além da ideia de tempo cosmoldgico, sobretudo, no que
tange a sua ideia de seu movimento e, por fim, como processo que estende a
compreensdo da alma dilatando sua identidade ao personificar 0s momentos
experienciados, este ultimo aproxima-se em grande medida do conceito de memoria.

Ao falar sobre o problema do tempo, somos levados a crer previamente que
sabemos do que se trata ao recordamos de sua periodizacdo em passado, presente e 0

futuro, porém ao sermos indagados acerca de uma defini¢cdo, o problema se apresenta
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tanto mais complexo do que parece ao senso comum, porém uma analise mais agucada
poderia nos levar a compreender a uma rejeicdo sobre a concretude de uma realidade
sobre 0 passado e o futuro, haja vista que, nem passado existe como passado e nem
futuro existe como futuro, mas, antes de tudo, ambos existem precisamente no presente
a partir do que evoca mente ou memdria enquanto exercicio presente. Dessa feita, ha de
se falar em modalidades do tempo presente como re-presente (quando se recorda de
algo no presente) ou ainda de um pré-presente (quando se antecipa algo de modo virtual

no presente).

Mas como se pode chamar de longo ou breve aquilo que ndo existe? O
passado ndo existe mais, o futuro ainda ndo existe. [...]Portanto, ndo vamos
dizer que o tempo passado foi longo, porque ndo acharemos o0 que possa ter
sido longo, desde 0 momento que, uma vez passado, ja ndo existe. Digamos
antes que foi longo aquele tempo presente, porque foi longo enquanto
presente. Ainda ndo havia passado ao ndo existir e, portanto, era uma coisa
que podia ser longa. Mas logo que passou, ndo podia ser longa, porque
cessou de existir.”

No que tange ao movimento, seja de corpos celestes, seja dos corpos
particulares, identificamos que ndo é o tempo que esta sujeito ao movimento, mas, antes
de tudo, ao contrario, ocorre, isto €, € 0 movimento que esta sujeito ao tempo e ndo o
contrario no sentido psicoldgico; logo, quando se fala que um corpo foi muito rapido ou
demasiado devagar estamos a afirmar que o movimento do corpo nao perdurou no

tempo.

Se um dia consistisse no movimento do sol e na duracdo desse movimento,
ndo se poderia chamar de dia ao giro do sol que se completasse em uma hora,
nem, na hipotese de o sol parar, ao espago de tempo que ele utiliza hoje para
percorrer 0 circuito habitual de uma a outra manhd. Portanto, ndo me
pergunto mais o que seja o dia, e sim o tempo, este tempo com o qual
medimos o movimento de rotagdo do sol. Assim, poderiamos dizer que tal
movimento foi completado em um tempo que é a metade do habitual, se
executado em doze horas.*

Por fim, o tempo como extensdo da memdria dar-se-& pelos registros
psiquicos impressos na alma para projetar-se no aferir do tempo, por exemplo, ao
afirmar que estamos medindo o som de algo nos referimos sobre a afericdo das
impressfes causadas em nossa psique por este som que passou e que deixou marcas

para que a memoria pudesse realizar seus desdobramentos.

#® Agostinho. Confissées, XI, 15, 18. Tradugdo Maria Luiza Jardim Amarante. Paulus. Sdo Paulo, 1984. p.
339.
*® Agostinho. Confissées, XI, 23, 30. Tradugdo Maria Luiza Jardim Amarante. Paulus. Sdo Paulo, 1984. p.
348.
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E em ti, meu espirito, que eu meco o tempo. N&o me perturbes, ou melhor,
n3o te perturbes com o tumulto de tuas impressdes. E em ti, repito, que mego
os tempos. Mego, enquanto esta presente, a impressdo que as coisas gravam
em ti no momento em que passam, e que permanece mesmo depois de
passadas, e ndo as coisas Que passaram para que a impressdo se
reproduzisse.*

111 — AS PAIXOES COMO MA VONTADE.

Neste capitulo trataremos do problema das paix6es originadas pela vontade
deficiente, isto €, uma vontade decadente que ao em vez que intensificar a criatura em
sua relacdo com o Criador, isto €, com o proprio ser (Esse ipsum), ainda que ndo o

conduza ao nada, no entanto, o enfraquece.

I11.1 - O que ocorre quando 0 homem se desvia do seu fim.

E preciso afirmar que a compreensdo deste problema ocorre numa esfera
teleoldgica, isto é, admite-se aqui que o homem possui um objetivo maior em sua
existéncia ou ainda um caminho a ser trilhado no intuito de realizar a si mesmo e tornar-
se completo ou adquirir uma plenitude. Ao partir do ponto da ideia de que o homem
possui um fim, devemos identificar qual é este fim e qual seria o itinerario a ser seguido
para que 0 mesmo se adentra sua plenitude, “fizeste-nos senhor para ti e inquieto esta
nosso coragdo enquanto ndo repousa em ti” (conf. I, 1, 1). O pensamento cristdo
agostiniano tendo recebido influéncia dos pensadores gregos, especialmente na escola
do estoicismo que identifica a beatitude, felicidade, e como caminho da felicidade, sob a
perspectiva cristd, a retiddo no viver se faz necessario, dai um dos ingredientes para
efetivacdo dessa vida feliz enquanto vida reta se manifeste do bom uso do livre-arbitrio
gue se concretiza na liberdade efetiva.

O problema da liberdade € um tema de profunda importancia para 0 mundo
cristdo, pois de algum modo estd no alicerce da discussdo a respeito do
desenvolvimento de uma existéncia cristd que indica viver com probidade e retiddo por
parte daquele que se autodenomina cristdo. O cristianismo &, dessa forma, um modo de

vida que faz com que o humano busque distancia de uma vivéncia desregrada que viole

*! Agostinho. Confissées, XI, 27, 36. Tradugdo Maria Luiza Jardim Amarante. Paulus. Sdo Paulo, 1984. p.
353-354.
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sua ordem natural®

. Ser cristdo implica no reconhecimento de que Deus € o principio e
fim de todas as coisas, por conseguinte, admitir a possibilidade de pela graca ter acesso
a luz natural da razdo humana, a partir das coisas criadas. Sem essa capacidade, o
homem n&o poderia acolher a revelacio de Deus®. Assim como Aristételes, Agostinho
expde a ideia de que a ordem pode ser dita de muitas maneiras:

Se fosse dito: ‘Entretanto, ndo seria dificil nem laborioso para a onipoténcia
de Deus proporcionar a cada uma de suas obras o que lhe convém dentro de
sua ordem, de maneira que nenhuma viesse a ser infeliz. Pois sua onipoténcia
ndo poderia ser incapaz disso nem sua bondade haveria de ser avara desse
dom. Responderia a essa objecdo: a ordem hierarquica das criaturas desde a
mais elevada até a mais infima decorre em graus tdo bem proporcionados que
s6 a inveja poderia levar a dizer: “Esta realidade ndo deveria existir assiml.
Ou ainda: “Aquela deveria ser de outro modo”. Com efeito, caso se
pretendesse que uma criatura se assemelhasse a tal outra que lhe fosse
superior, essa j& deveria existir e com exceléncia suficiente para que nada
pudesse lhe ser acrescentado por ser perfeita. Entdo, alguém ao afirmar:
‘Gostaria que esta realidade fosse como aquela outra”, caso pretendesse
acrescentar perfeicdo a criatura superior ja perfeita, por ai, seria exagerado e
injusto. Ou ainda, se alguém pretender suprimir a realidade mais imperfeita
seria mau e iniquo.”*

A ordem estd subsumida na liberdade e esta possui dimensdes dentro do
pensamento agostiniano. Vamos aqui destacar duas, a saber: a dimensdo politica e a
dimensao religiosa que aparecem em varias obras do bispo, entretanto vamos enfatizar
nosso estudo em seu tratado sobre o Livre Arbitrio destacando o aspecto vital na
estrutura da beatitude.

Em suma, a liberdade politica é manifestada pela relagdo do humano com
suas paixdes, isto é, 0 aspecto ou efeito moral da liberdade que apresenta um contraste
entre um amor que liberta (amor libertatis) e o desejo de dominar (cupiditas
dominationis), desse modo, a consequéncia da liberdade politica permite ao cidadao
aspirar a felicidade temporal em proveito préprio® podendo haver um desdobramento

qguando ha o desejo de impor dominacdo sobre a liberdade de outras sociedades.

%2 Refletindo a respeito da ideia de ordem, Agostinho nos dialogos de Cassiciaco escreve a obra a Ordem
e nesta podemos identificar influéncias do pensamento classico a exemplo do Timeo 30a, Metafisica 1003
b 5.

%3 A capacidade humana para o conhecimento de Deus se dé pelo fato do humano ser criado & imagem e
semelhanca de Deus como expresso na primeira sessdo do Catecismo da Igreja Catolica e no livro
Gnl,27.

3 Agostinho. Livre Arbitrio. Tradutora Nair de Assis Oliveira. Sdo Paulo, Paulus. 1995. (Patristica) 111, 9,
24, p.122.

% Sobre 0 assunto ver Cidade de Deus 5.12.
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111.2 - Paixdes como vontade.

A definigdo do termo paixdo ndo é uma tarefa nada facil ou comoda. Nesse
sentido, nosso intuito neste breve tdépico ndo seria de definir um conceito tédo
amplamente trabalhado no aspecto ético politico ao longo da histéria humana do
pensamento racional ocidental, mas de tdo somente apresentar uma maneira de
compreender o problema afim de sermos capazes de realizar conexdes entre o termo
paixao e a liberdade, a vontade, o desejo entre outros.

Agostinho antecipa uma definicdo dada por Kant sobre a paixdo: “[...]
exclui o dominio de si mesmo, impede ou impossibilita que a vontade se determine com
base em principios” (Critica. do Juizo, § 29). Assim, devemos compreender que a
paixdo ndo € mera emocao imediata, mas que ha nela uma logica de funcionamento que
possibilita 0 movimento da alma em direcdo aquilo que se deseja. Apesar de termos
tomado a definicdo kantiana para o problema da paixao, deve-se ressaltar que nossa
investigacdo é bem anterior ao periodo da modernidade e tem seu inicio na antiguidade,
com énfase nos seus desdobramentos do periodo medievalista da patristica. De tal
forma, devemos lembrar que 0s gregos, em especial os estoicos, ndo possuiam em seu
vocabulo especifico uma palavra para explicitar a ideia de um impulso ou movimento
da alma como o termo paixao é utilizado hoje, isto é, o termo paixao era tratado de
maneira genérica, entretanto, ndo podemos deixar de dar atencdo a recep¢do grega da
ideia de impulso como movimento da alma dotada de consentimento expresso enquanto

atividade mental que manifesta inclinagdes virtuosas ou viciosas.

De acordo com Pierre-Francois Moreau, 0s gregos nao analisaram as paixdes
em si mesmas, enquanto natureza ontoldgica, mas suas investigagdes se
desdobravam na busca de compreender como sdo suscitadas no sujeito e sua
relagdo com as agdes voluntarias ou involuntarias. Escreve Moreau: “as
paixdes ndo sdo de modo algum consideradas por si mesmas e em si mesmas,
mas se inserem numa estratégia mais vasta de horizontes no sentido de buscar
conhecer, para dai organizar ou ordenar a natureza humana (Platdo),
persuadir, no caso da retdrica aristotélica, emocionar como propde Horécio
ou curar, como se evidencia no paradigma estoico. Essas sdo as perspectivas
do debate das paixdes na tradicéo antiga e tardo antiga.*®

O estoicismo, interfere na acepcdo de todos que viram apos a ideia
apresentada por eles sobre a paixdo e dai ser necessario compreender este termo. De
acordo com 0s estoicos, ha no mundo uma ordem cdsmica que é identificada como uma

razdo universal da qual o humano enquanto razéo individual deve seguir para atingir a

% SILVA, N. C. B. da. As Paixdes da alma e as vicissitudes do desejo em santo Agostinho. Ed. CRV.
Curitiba, 2018, p. 35.
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vida feliz, o sdbio por sua vez deve procurar erradicar as paixdes que pervertem a ordem
natural a fim de atingir a imperturbabilidade, assim o mesmo sabio chegard a uma
condigdo em que deve bastar a si mesmo configurando-se como mestre e senhor de si,
por consequéncia, que exerce poder sobre sua vontade.

A vontade, ao longo da historia da filosofia, também recebeu diversos
tratamentos ao ser objeto de temética. Desses destacam-se quatro®’, a saber: o aspecto
psicologico, moral, teoldgico e metafisico. No entanto, para este trabalho, vamos dar
destaque ao aspecto moral e seus desdobramentos em especial ao pensamento cristdo da
patristica produzido pelo doutor da graca.

A vontade, enquanto aspecto moral, visa tratar de problemas que refletem
sobre a intencdo do agente moral e investigar as condi¢cdes necessarias para atingir o
bem ou como dito anteriormente para inserir-se na ordem natural que € a inteligéncia
universal. Sob essa perspectiva, é preciso ressaltar que a vontade foi abordada sob a
forma dual do par: vontade/desejo ou vontade/intelecto, naturalmente, o bispo de
Hipona buscara a superacao de uma visao da vontade como mero desejo. Para entender
melhor esse posicionamento, vamos apresentar a ideia da vontade como atividade do
intelecto exposta por Agostinho.

O estudioso do pensamento antigo e tardo-antigo Albrecht Dihle, na obra
The Theory of Will in Classical Antiquity, aponta o pioneirismo com qual Agostinho
tratou o tema da vontade. Para ele, o doutor da graca teria sido original ao desenvolver o
conceito de vontade como um instrumento de reflexdo filoséfica que possibilita o
desvelamento do “eu” no encontro com sigo mesmo, com Deus em vista da beatitude.
Mesmo que a questdo da vontade ocupe um tema quica central nas ideias agostinianas,
esse assunto ndo obteve uma obra especifica pelo bispo de Hipona que pudesse
exaustiva e sistematicamente tratar do mesmo. A vontade e suas paixdes, entdo, estdo
fracionadas em suas inumeras obras e o tratamento que o filésofo cristdo da a elas
também sofre algumas alteracbes segundo suas ideias vd@o amadurecendo ou,
simplesmente, ocorre mudanga de contexto, pois, como se sabe, Agostinho redige suas
obras como mecanismo de defesa da fé e contra aqueles que desejam refutar a filosofia
empregada na sua compressao do cristianismo. Destaca-se o tratamento que Agostinho
constréi sob a vontade como poténcia da alma, potentia animi, pois este estaria em

conformidade com a ideia apresentada anteriormente sobre a vontade/intelecto da qual

37 Ver dicionério de filosofia produzido por José Ferreira Mora.
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seria capaz de mover a alma em direcdo a sua realizacdo maxima que é a felicidade, sem
esquecer de apontar aspectos fundamentais contidos no conceito de vontade como a

questdo do desejo, a intencédo ou inclinacéo, a finalidade, as emogdes.

Agostinho: Ai estdo, pois, bens muito excelentes. Convém, porém, te
lembrares de que ndo somente os grandes bens, mas também os pequenos, s6
podem provir daquele por quem existem todos os bens, isto €, de Deus. Tal
foi a conclusdo da qual ficamos convencidos na discussao precedente [...], a
qual destes com frequéncia e com alegria o teu consentimento. Portanto, as
virtudes pelas quais as pessoas vivem honestamente pertencem a categoria de
grandes bens. As diversas espécies de corpos sem 0s quais pode-se viver com
honestidade, contam-se entre os bens minimos. E por sua vez, as forcas do
espirito, sem as quais ndo se pode viver de modo honesto, sdo bens médios.
Das virtudes, ninguém usa mal; todavia dos outros bens, isto €, dos médios e
dos inferiores, pode-se fazer seja bom, seja mau uso. O motivo pelo qual
ninguém usa mal das virtudes é que a obra virtuosa consiste precisamente no
bom uso daquelas coisas das quais podemos também abusar. Ora, 0 bom uso
nunca pode ser um abuso. Assim Deus, na superabundancia e na grandeza de
sua bondade, p6s a nossa disposi¢do ndo somente grandes bens, mas também
bens médios e outros inferiores. Essa bondade divina deve ser glorificada de
preferéncia pelos grandes bens doados, mais do que pelos médios. Da mesma
forma, mais pelos bens médios do que pelos pequenos. Todavia, por todos
eles, Deus deve ser glorificado. Pois isso, & melhor do que se eles ndo nos
tivessem sido concedidos.*®

Agostinho ao apontar a existéncia de diferentes bens, acaba também
expressando que na vontade ha diferentes aspectos que podem ser desdobrados, pois
uma vontade sem equilibrio pode vir a optar por bens inferiores em detrimento dos bens

superiores, isto €, quando somente a vontade como desejo se destaca, pode o homem

optar por coisas que nao o encaminhariam para a sua realizacdo plena.

Que a alma se conhega, portanto, si mesma, e ndo se busque como se vivesse
ausente, mas fixe em si mesma a intengdo da vontade que vagueia por outras
coisas e pense em si mesma. Veras assim que nunca deixou de se amar nem
de se conhecer, mas ao amar outras coisas confundiu-se com elas e, de certo
modo, com elas adquiriu consisténcia. De maneira semelhante, um conjunto
abrange diversos elementos, considerando-se ndo haver sendo uma s6
realidade, onde hé diversos elementos bem diferentes®

111.3 - Vontade e livre arbitrio.

Ao aceitarmos a proposta agostiniana a respeito da vontade, em que se

apresenta a construcdo a respeito da ética, que visa a moldar os costumes®

%8 Agostinho. Livre Arbitrio. Tradutora Nair de Assis Oliveira. Sdo Paulo, Paulus, 1995. (Patristica) 11, 19,

50 p. 138.

% Agostinho. A Trindade. Tradugdo Augustino Belmonte. Revisdo e notas Nair de Assis Oliveira. S&o

Paulo, Paulus, 1994. p. 196.

0 A concepcao de um ethos vinculado a uma questéo ética foi trabalhado em conjunto com a moralidade,

ndo havendo distingdo entre ética e moral na antiguidade e medievalidade, ja no aspecto contemporaneo,
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desenvolvidos pelo homem na sociedade, devemos também admitir que essa mesma
vontade foi concedida ao homem no momento da criacéo.

E necessario, portanto, para a continuidade de nosso trabalho expor a
existéncia de uma vontade livre que, como dito anteriormente, ocorre no momento da
criacdo e, uma vontade ap6s a queda do humano do paraiso. Essa simples admissao ja
nos concede a possibilidade de compreender que a vontade pode realizar um movimento
pendular que vai desde a sua constitui¢do originaria, em que iluminada por uma razdo
universal,** segue o plano da mesma ordem, até a possibilidade de corromper a vontade

e fazer dela iniqua ao ponto de desconfigurar a ordem na qual estava inserida.

Um ponto, porém, me preocupa ainda. Com efeito, estamos tratando agora a
respeito da vontade livre. Verificamos que ela mesma pode servir-se ora bem,
ora mal das coisas. Assim, como poderemos nds conta-la entre as coisas das
quais nos servimos? Ag. Da mesma maneira como 0s conhecimentos
requeridos pela ciéncia nos sdo conhecidos pela razéo e, entretanto, a propria
razdo estd posta no nimero dos objetos conhecidos por ela mesma.
Porventura, esqueceste isso? Quando procuravamos quais 0s objetos que se
conhecem pela razdo, tu afirmaste que se conhece a razdo por meio da mesma
razdo. N&o te admires, pois, se usando das outras coisas, por meio da vontade
livre, nds possamos também usar da mesma vontade livre, servindo-nos dela
por meio dela mesma. De modo que, de certa forma, a vontade que se serve
de tudo mais serve-se de si mesma, tal como a razdo que conhecendo o
restante conhece-se a si mesma.*

Na constituicdo originaria da vontade, ela mesma, esta em seu exercicio
livre e em conformidade com a lei eterna, compondo assim a estrutura do homem bom
gue segue a razdo e produz frutos bons. H&, no entanto, outra tendéncia humana que,
desviando-se de sua constitui¢do original, rejeitando os resultados de sua razdo que lhe
permitem constatar o afastar-se de uma ordem universal, configura-se como mal e,
consequentemente, estd mais proxima da lei temporal que d& énfase a busca e a

supervalorizacdo das riquezas, as honras, aos prazeres, a beleza do corpo fisico.

Cum igitur manifestum sit alios esse homines amatores
rerum aeternarum, alios temporalium, cumque duas leges
esse convenerit, unam aeternam, aliam temporalem; si
quid aequitatis sapis, quos istorum iudicas aeternae legi
quos temporali esse subdendos?*

devemos ao filésofo Paul Ricoeur essa divisdo didatica a fim de melhor entender os desdobramentos
sobre esse assunto.
* Admite-se aqui que a ideia de razdo universal é semelhante em alguns aspectos aquela apresentada
pelos estoicos, mas que se difere no ponto da divindade que a institui, pois para o cristianismo esta razo
universal configura-se em Deus.
#2 Agostinho. Livre Arbitrio. Tradutora Nair de Assis Oliveira. Sdo Paulo. Paulus, 1995. (Patristica) 11, 19,
51, p. 139.
8 Agostinho, De libero arbitrio, 1, 15 31. Madri, Biblioteca de Autores Crist&o, 1947, p. 239.
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Ao identificarmos a possibilidade de existir duas modalidades de apresentar
0 homem™, seria admitir que ha duas espécies de homens, seria admitir que Deus criou
duas humanidades. Ainda que numa espécie, € preciso frisar que a vontade é capaz de
mostrar-se de variadas maneiras e dai podemos compreender o que Agostinho diz que
em duas espécies de homens, como exposto pelo tradutor, vemos que a vontade e a
possibilidade de sua corrupcdo é que seriam capazes de colocar 0 homem em
conformidade com as leis eternas ou com as leis temporais.

A vontade, por sua vez, € apresentada ao longo do pensamento agostiniano
em trés maneiras, a saber: a vontade como liberdade que procuramos apresentar de
modo propedéutico acima, a vontade como consentimento e, por fim, a vontade como
amor. Seria, sem duvida, possivel que este trabalho resumisse tdo somente a tratar do
desdobramento da vontade no pensamento do hiponense, no entanto, ndo é esse nosso
objetivo primordial - qual seria entdo esse objetivo? O préprio leitor poderia
compreender, e a resposta emana de nosso titulo que apresenta o uso da liberdade como
processo simplério de exposicdo que o humano realiza em sua ascese racional de trilhar
seus passos em direcdo a vida feliz. Para esse intento, faz-se necessario comentar um
pouco mais sobre a vontade enquanto consentimento para sé, entdo, em outro momento,
falar de sua relagdo com o amor. Ao abordarmos mais a frente, em nosso texto, a
questdo da liberdade com a sabedora, iremos retomar a questdo da vontade e expor sua
conexao com o amor.

A vontade, enquanto consentimento, manifesta-se como atividade mental
gue manifesta anuéncia em relacdo a algo, a exemplo de um alimento que apesar da
fome em que possa se encontrar, uma pessoa ainda assim necessitaria do consentimento
dela mesma — psyqué — para ingeri-lo. Frente a essa afirmacdo, nota-se que esse
consentimento é, por conseguinte, uma expressao manifestadamente clara do interior

intelectivo de uma pessoa.

Efetivamente, envergonhou-se da torpeza alheia cometida em
seu corpo embora sem cumplicidade da sua parte. Como

“Visto que, pois, ¢ evidente que alguns homens sao amantes das coisas eternas, outros das coisas
temporais, se se concordar que ha duas leis, uma eterna e outra temporal; se vocé tem algum senso de
equidade, qual deles vocé julga estar sujeito a lei eterna e qual a temporal?”” Tradugdo nossa.
* Conforme podemos constatar, h4 uma divergéncia entre a maneira de como o tradutor demonstra a
ideia de homem, como duas espécies, e a maneira de como 0 texto aborda o homem que pode se
apresentar de duas maneiras. Para o nosso trabalho, tomaremos a liberdade de utilizar neste caso uma
traducdo propria, haja vista que, Agostinho por ser cristdo e combater o maniqueismo ndo poderia
conceber duas naturezas presentes no homem.
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romana que era, demasiado avida de gldria, teve receio de que
a violéncia sofrida durante a sua vida, a interpretasse o publico
como consentida se continuasse a viver. E por isso que ela
julgou que devia apresentar aos olhos dos homens aquele
castigo como testemunho da sua intencdo, ja que ndo podia
mostrar-lhes a sua consciéncia. Encheu-a de vergonha a ideia
de poder ser julgada camplice do que outrem torpemente nela
realizara sem o seu consentimento interior.*®

Agostinho refere-se ao caso de suicidio de Lucrécia, uma mulher nobre da
Roma antiga, cujo suicidio ap6s um estupro teria antecipado uma rebelido que causaria
a derrocada da monarquia e a ascensdo da republica.

Na obra, Retratacdes, Agostinho retoma o tema da vontade como
consentimento para analisar uma de suas obras cujo titulo é As duas Almas Contra 0s
Maniqueus, ja que a vontade € um movimento da alma, Agostinho expde que a vontade
busca resistir a concupiscéncia vencida no batismo para ndo pecar. Apesar da doutrina
expressa pelo cristianismo evidenciar a ideia do batismo vencer a concupiscéncia, 0
homem de modo algum sofre um determinismo que o impediria de pecar, sendo de
suma importancia ressaltar a presenca do livre arbitrio que possibilita a qualquer tempo
que o humano dé inicio ao processo de renuncia da vontade boa regulada pelo intelecto
que reconhece uma ordem universal para abracar a torpeza dos prazeres contidos na

carne capazes de escravizar o ser humano pelos vicios.

A perfeicdo do bem consiste em que ndo exista no homem nem
a propria concupiscéncia do pecado, no qual, quando se vive
bem, a vontade ndo da seu consentimento; sem embargo, ndo
pratica o bem porque lhe é inerente a concupiscéncia a qual a
vontade resiste; a culpabilidade dessa concupiscéncia é
destruida pelo batismo, mas permanece a debilidade & qual
todo fiel que vive retamente resiste com todo o empenho. Mas
0 pecado, que ndo esta em parte alguma a ndo ser na vontade,
deve-se considerar principalmente aquele que teve como
consequéncia a condenagdo justa. Esse pecado entrou no
mundo por um sé homem; ainda que também esse pecado, pelo
qual se consente na concupiscéncia do pecado, ndo se comete a
ndo ser pela vontade. Por isso, dissemos também em outro
lugar: “Portanto, ndo é cometido sendo pela vontade™

Por fim, podemos afirmar que o pensamento agostiniano apresenta o

consentimento da vontade como algo que pode apresentar a perda da perfeicdo que

* Agostinho. A Cidade de Deus 1. 19. Traducéo J. Dias Pereira. 2%d. Lisboa. Editora Fundagdo Calouste
Gulbenkian. 1996. p. 156.
* Agostinho. Retrataces, I, 15, 2. Traducéo e notas de Agustinho Belmonte. Sdo Paulo. Paulus, 2020.
(Colecdo Patristica), p. 41.
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carrega a boa vontade quando deixa de lutar e ou resistir ao desejo desordenado
provocado pela alma concupiscente gerando uma inverséo da integridade do humano
original. Mas, como dito anteriormente, para que essa perversdo ocorra deve também
ocorrer 0 movimento voluntario do humano em dire¢éo a corrupc¢éo de si e, quando isso
ndo se realiza, permanecera o humano integro em vontade e s6 ira consentir para si 0
que estiver em conformidade com a lei eterna que o encaminha a verdade e,

consequentemente, a vida feliz.

I11.4 - A vontade e o corpo.

A vontade quando ndo estd em conformidade com a ordem natural da
criacdo e, por conseguinte, ndo resiste a concupiscéncia, torna-se desejo desordenado
(stutitia) capaz de conduzir o humano a estrada do pecado. Mas, embora, 0 senso
comum muito fale que o corpo é fonte do pecado concupiscente, ndo devemos aqui
levar em consideracdo tal proposicdo ao pé da letra. Para compreender a relacdo do
corpo com a vontade, ndo deixaremos de buscar compreender também o papel do desejo
neste processo, apesar de ser dificil a tarefa pela falta de uma obra em Agostinho que
trate sistematicamente a respeito do tema. Nao obstante, podemos inferir que ela surge a
partir de uma faculdade do entendimento de Agostinho que postula a concepcao de
Homus totus, expresso pela formula corpo/alma/espirito que o Hiponense concebe ao
buscar superar a metafisica maniqueista que defendia a materialidade da alma em um
dualismo ontolégico, a superioridade da alma sobre o corpo defendida pelo
neoplatonismo e, por fim, a doutrina do cristianismo que aponta para uma superioridade
do corpo sobre a alma no sentido deste Gltimo ser juiz e guia dos aparelhos sensoriais
encontrados no corpo e ndo necessariamente de um ser melhor que o outro, pois essa

mesma doutrina defendida pelo cristianismo afirma que toda criacdo divina é boa.

Evddio: Mas passemos agora a outros aspectos. Ja
demonstramos que no homem o senhorio da mente constitui a
sabedoria, entretanto a mente pode ndo exercer de fato esse seu
senhorio.

Agostinho: Julgas que a paixdo seja mais poderosa do que a
mente, a qual sabemos que por lei eterna foi-lhe dado o
dominio sobre todas as paixdes? Quanto a mim, ndo o creio de
modo algum, pois, caso o fosse, seria a negagdo daquela ordem
muito perfeita de que o mais forte mande no menos forte. Por
isso, & necessario, a meu entender, que a mente seja mais
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poderosa do que a paixdo e pelo fato mesmo sera totalmente
justo e corre to que a mente a domine.*’

O texto em latim construido por Agostinho nos traz dois termos de extrema
importancia para o pensamento do doutor da graca e quicad mais ainda para o
pensamento cristdo, a saber: os termos no plural latim (Libidines) que indica uma
espécie de desejo concupiscente e o termo cupiditati do latim cupiditas que expressa a
ideia de um desejo muito forte ou ainda uma paix@o no sentido exposto pelos gregos

expresso pelo vocabulo pathos.

Desse modo, parece-me que o tratamento dado ao corpo pelo bispo
hiponense estaria em processo constitutivo e, talvez, por esse motivo identificamos
variadas maneiras expressas em suas obras de tratar o tema, pois na obra Livre arbitrio
suas ideias expressao que a alma ndo s6 domina o corpo como também seria mais

importante®®, a obra “A ordem”, também expressa certo grau de superioridade.

A razdo é o movimento da mente capaz de discernir e
estabelecer conexdo entre as coisas que se conhecem. Utilizar-
se dela como guia para entender a Deus ou a prépria alma que
estd em nds ou em toda a parte, 39 € proprio de pouquissimos
no género humano, ndo por outro motivo sendo porque para
aquele que estd disperso nos assuntos dos sentidos é dificil
voltar-se a si mesmo. Por isso, quando os homens se esfor¢cam
a agir com completa razdo nas mesmas coisas falazes, 0s
homens ignoram o que seja a prépria razdo e qual a sua
natureza, com excecdo de pouquissimos. Parece estranho, mas
é isto mesmo. No momento basta 0 que eu disse, pois se eu
quiser demonstrar a vocés agora uma questdo tdo elevada,
como ela deve ser entendida, eu seria tdo incapaz como
arrogante, se eu declarar que ja a tenha compreendido.
Contudo, como ela se dignou avancar nas coisas que nos sdo
conhecidas, pesquisemo-la se nos for possivel, conforme o
requer a discussdo que empreendemos.*®

No proprio didlogo citado, o doutor da graca reconhece a complexidade do

assunto e a necessidade de investigar mais sobre o papel que a razdo exerceria na

4T Agostinho. Livre Arbitrio, I, 10, 20. Tradutora Nair de Assis Oliveira. Paulus. S&o Paulo, 1995.
(Patristica) I, 10, 20 p. 50. Edicdo latina, De Libero Arbitrio. Edicdo de Victorinao Capanaga, O.R.S.A.
Madri, 1947, p. 225: Ev. Sed alia contexamus. lam enim et regnum mentis humanae humanam esse
sapientiam, et eam posse etiam nom regnare, compertum est.
Ag. Putasne ista mente. Cui regnum in libidines aeterna lege concessum esse cognoscimus, potentiorem
esse libidinem? Ego enim nullo pacto puto. Neque enim esset ordinatissimum ut impotentiora
potentioribus imperarent. Quare necesse arbitror esse ut plus possit mens quam cupiditas, eo ipso quo
cupiditati recte iusteque dominatur.
*8 Ao fato de ja termos citado aqui anteriormente com outros fins a passagem que trata sobre o tema, neste
momento sé faremos alusdo a mesma, a saber, 1, 10, 20.
* Agostinho, A Ordem, 11, 11, 30. In: Contra os académicos, A ordem, A grandeza da alma, O mestre.
Traducdo Agustinho Belmonte. Séo Paulo. Paulus, 2008. — (Colegdo Patristica; 24) p. 135.
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existéncia humana, mas devemos apresentar aqui algo sobre as obras mencionadas, pois
a o obra “Livre Arbitrio” data do periodo compreendido entre 387-395 d.C. e a obra A
Ordem™ data de novembro/dezembro de 386 d.C. até marco de 387 d.C. onde nesta
atmosfera Agostinho podemos considerar Agostinho um recém-convertido, ja que € em
vinte e quatro de abril de 387 d.C. que efetiva seu batismo e, por conseguinte, ainda
muito envolvido pelo neoplatonismo Entretanto, conforme vai amadurecendo no
pensamento cristdo, o fildésofo africano vai também aperfeicoando alguns de seus
posicionamentos, como a exemplo da obra “A cidade de Deus” em que apresenta essa
maturidade intelectiva em conformidade com a doutrina do cristianismo. A maturidade
intelectual de Agostinho deve ser compreendida a partir de seu esforco em adequar as
questBes de fé a uma compreensibilidade racional, quanto mais realiza esta atividade,

tanto mais apresenta a maturidade €, por consequéncia, um processo proporcional.

A consequéncia foi uma justa condenagdo. E essa condenagdo
foi tal que o homem, — que mesmo na sua carne seria
espiritual caso guardasse o mandamento — tornou carnal o
préprio espirito e ele, que, devido a sua soberba, em si mesmo
tinha posto as suas complacéncias, a si mesmo foi entregue
pela justica de Deus. Em vez, porém, de se tornar senhor de si
préprio e de adquirir a liberdade que desejava, entrou em
discordia consigo mesmo e sofreu um a dura e miseravel
serviddo as ordens daquele a quem, ao pecar, obedecera. De
livre vontade morreu no seu espirito — contra vontade morreu
no seu corpo. Desertou da vida eterna e foi condenado a morte
eterna — a ndo ser que desta seja libertado pela graca.”

Vemos aqui que o bispo de Hipona apresenta a ideia que possui sobre o
corpo como um processo. Pois, ha uma ideia sobre ele antes da queda que o homem
adquiriu ao cometer o chamado pecado original®® e outra concepcao sobre 0 corpo ap6s
a queda. Agostinho teria, assim, conciliado as concepgdes estoicas que apresentavam a
superioridade da alma sobre corpo e naturalmente as ideias neoplatonicas a doutrina
cristd. Pois, entdo, seria admissivel compreender que é verdade que tudo aquilo que
Deus cria € bom. Sendo assim, o corpo também é bom e livre de qualquer tipo de
coercdo na sua condicdo originaria, mas que ao ter sido retirado desse estado original
teria também se subsumido as consequéncias desta expulsdo, que como vimos, teria

sido algum tipo de dependéncia atribuida ao corpo em relacéo a realizagcdo desordenada

% Integra os chamados dialogos de Cassiciaco ou ainda dialogos filoséficos em ap6s sua conversio ao
cristianismo em agosto de 386 reuniu-se com amigos em uma chacara por volta de setembro e desse
convivio acabou surgindo algumas obras importantes.

> Agostinho. A Cidade de Deus II, XIV, 15. Tradugdo J. Dias Pereira. 2%d. Lishoa. Editora Fundagao
Calouste Gulbenkian. 2000. p. 1283.

52 Elemento ja comentado aqui em capitulos anteriores.
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dos préprios desejos que este mesmo corpo um dia desejou, a esse processo, por assim
dizer, de dependéncia e ou aprisionamento denominou concupiscéncia. Dessa maneira,
a compreenséo que elabora o pensamento agostiniano abre uma lacuna, haja vista que o
humano esta vinculado a um desejo desordenado do qual anseia cumprir.

O que fazer para atingir a libertacdo? Serd que o humano conseguiria
sozinho resgatar sua condicdo original posta por Deus? Essas sdo perguntas que o
pensamento agostiniano vai amadurecendo ao longo de seu itinerario cristdo, pois o
homem que nédo possui status de perfeicdo ndo poderia retornar sozinho para um estagio
em que possuia plenitude e estava vivenciando a perfeicdo divina, por conseguinte, ndo
conseguiria também sem auxilio superar a condi¢cdo de dependéncia em relacdo a
realizacdo dos seus desejos e ai reside um ponto de convergéncia para a doutrina do
cristianismo, haja vista que Deus em sua infinita misericordia em um plano de resgate
da sua criagdo amada também conhecido no 4mbito teoldgico de “plano salvifico para o
humano” concede a graca.

A graca é uma maneira do divino de comunicar-se com o universo criado,
em seu fundamento filos6fico agostinho entende que o universo apesar de ter sido
criado segundo uma ordem perfeita ndo possuia uma integridade da perfeicdo imutavel,
pois o proprio humano poderia interferir nesta ordem das criaturas, assim para que o
equilibrio seja mantido é necessario pensar num processo de comunicacdo continua da
lei eterna para a lei temporal dentro de um universo ordenado hierarquicamente, a graca
é, dessa feita, um dos mecanismos da comunicacdo da plenitude ao elemento criado que
apenas pode vir a participar dos graus de perfeicdo sem, contudo, ser perfeito

propriamente.

Poderemos entdo concluir que nem todos querem ser felizes
porque ha alguns que ndo querem alegrar-se em V0s, que sois a
Unica vida feliz? Néo; todos querem uma vida feliz. Mas como
"a carne combate contra 0 espirito e o espirito contra a carne,
muitos ndo fazem o que querem466", mas entregam-se aquilo
que podem fazer. Com isso se contentam, porque aquilo que
ndo podem realizar, ndo o querem com a vontade quanta é
necessaria para o poderem fazer.

Pergunto a todos se preferem encontrar a alegria na verdade ou
na falsidade. Todos sdo categoricos em afirmar que a preferem
na verdade, como em dizer que desejam ser felizes. A vida
feliz é a alegria que provém da verdade[...] Onde conheceram
eles esta vida feliz sendo onde alcangaram o conhecimento da
verdade? Amam a verdade, porque ndo querem ser enganados;
e, a0 amarem a verdade feliz, que ndo é mais que a alegria
oriunda da verdade, amam, com certeza, também a verdade.
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N&o a poderiam amar, se ndo tivessem na memoria qualquer
nocao de verdade.>®

Nesse ponto das confissfes, agostinho expde a condi¢cdo conflituosa da
dimensdo carnal com a dimensdo carnal apontando a necessidade do auxilio a este
humano desordenado, mas que de alguma maneira ainda possui mesmo que vagamente
em certo grau a memdria do momento em que ainda estava ordenado e, desse modo,

conhecia a verdade e vivia feliz.

IV - LIBERDADE, GRACA E LIVRE ARBITRIO.

Por se tratar de um tema com demasiada profundidade espalhada por muitas
obras de Agostinho, iremos aqui apenas apresentar em carater propedéutico a fim de
expor apenas o lugar que a problematica possui uno pensamento de nosso fildsofo
estudado desejando quica que seja um tema concreto para uma proxima pesquisa.

O tema da graca foi amplamente discutido por Agostinho, dai também ser
conhecido como o doutor da graga, esse assunto, de maneira especial, esta no cerne das
discussdes que o filésofo africano realizou em combate contra o pensamento pelagiano.
Peldgio foi um monge nascido na Bretania que viveu por volta de 350-423 d.C.,
portanto no mesmo periodo que Agostinho, que defendia ser o homem o Unico
responsavel por sua prépria salvacdo, por conseguinte, ndo necessitaria 0 homem da
graca divina para ser salvo.

Para Agostinho, a graca € um dom no sentido de que se apresenta como um
tipo de aptiddo inata para realizar algo. Assim, o tema da graca sera tratado pelo bispo
de Hipona com outro tema de suma importancia que € a predestinacdo: pois nos moldes
em que Deus, inteligéncia suprema, comunica-se com o mundo emerge a figura do
eleito.

A predestinacdo encontra fundamento no pensamento agostiniano a partir de
um contexto biblico apresentado pelo evangelista Paulo®, em especial na carta aos

romanaos:

E nos sabemos que Deus coopera em tudo para o bem daqueles
que o amam, daqueles que sdo chamados segundo o seu
designio. Porque os que de antemdo ele conheceu, esses

5% Agostinho, Confissées, X, 23, 33; Trad. De J. Oliveira Santos e A. Ambrésio de Pina, ed. Sdo Paulo:
Abril Cultural, 1980. p.229.
> A ideia que Agostinho apresentou sobre a predestinacdo perdurou por vérios séculos durante o periodo
medieval e apesar de possuir um fundamento teoldgico, é essencial mostra-la aqui em nosso trabalho
filosdfico para que entendamos 0 movimento que seu pensamento realiza na defesa de suas teorias.
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também predestinaram a serem conformes a imagem do seu
filho, a fim de ser ele o primogénito entre muitos irmaos. E os
que predestinou, também os chamou; e os que chamou,
também justificou, e os que justificou, também os glorificou.>

Também na carta aos Efésios:

Nela nos escolheu antes da fundagdo do mundo, para sermos
santos e irrepreensiveis diante dele no amor. Ele nos
predestinou para sermos seus filhos adotivos por Jesus Cristo,
conforme o beneplécito da sua vontade, para louvou e gloria da
sua graca com a qual ele nos agraciou no Amado.*®

A ideia apresentada pelo bispo hiponense ndo procura excluir alguns em
relacdo a outros, mas antes de tudo mostrar que no processo de comunicacdo da
inteligéncia ordenadora existe um caminho para o qual as coisas possam permanecer
ordenadas, pois 0 humano que recebeu o dom da graca ou da predestinacdo também o
pode rejeitar, sobressaindo neste processo o livre arbitrio, haja vista que, como Deus
criou todas as coisas boas 0 mesmo ndo poderia ter criado algo motivado ao erro ou ao
pecado, dai segue-se que ndo é um determinismo absoluto, mas tdo somente uma
solucéo que as ideias do autor encontraram para dar forga a sua tese central, a saber: do
movimento da vontade, sua relacdo com o livre arbitrio e supremacia do bem sobre o
mal, uma vez que o mal ndo existe . E valido ressaltar, ainda, que se 0 humano necessita
do auxilio de Deus, € porque esta em deficiéncia para com a vontade do proprio Deus.
Pois 0 que estd com Deus ndo necessita de ordem, “N&o h& ordem-— onde tudo é bom.
Porque ha entre as coisas uma grande igualdade que nédo requer ordem. (ord 11,1,2)”,
consequentemente, s6 podemos falar da graca no ambito da desordem que recai sobre os
descendentes de Adado e suas geracdes havendo, porém, de se afirmar que apesar da
possibilidade dos vicios escravizarem a alma, o que extinguiria no humano a liberdade,
ressalta-se que tanto numa condicdo pré-lapsaria quanto na pds-lapsaria 0 homem ¢é

capaz de exercer seu livre arbitrio.

1V.1 - Vontade e memoria.

O tema da memoria é também algo de demasiada importancia de ser citado

em nossa investigacéo, seja pelo movimento ao qual esta ideia possui no pensamento do

>S50 Paulo, Epistola aos Romanos, 8. 28, 30. In: Biblia de Jerusalém. Sdo: Edi¢cdes Paulinas, 1973.
*® S50 Paulo, Epistola aos Efésios, 8. 28, 30. In: Biblia de Jerusalém. Sdo: Edi¢Ges Paulinas, 1973.
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doutor da graca, seja pela relevancia que o tema possui para o desenvolvimento e
compreensdo de nossa pesquisa.

Agostinho, ao longo de suas obras, mostra possuir uma compreensdo
profunda sobre o tema que vai amadurecendo a cada conversdao em seu itinerario a
respeito da verdade, pois a memdria € tratada como uma poténcia da alma sensitiva que
0 sébio deverd utilizar ndo simplesmente e ou exclusivamente como objeto de
contemplacdo, mas, antes de tudo, como um meio para cumprir sua obrigagdo de
comunicacéo da verdade,®’ verdade esta que est vinculada a lei eterna e dai conclui-se
que € uma verdade inteligivel.

A memoria, por sua vez, manifesta-se na possibilidade de dispor de
conhecimentos que ja tiveram passagem pelos sentidos ou até mesmo pela razéo e
ficaram registrados, na memaria que a conserva, isto €, possui a capacidade para manter
sem alteracdo as informacdes e ou experiéncias que Ihe aprouver. Mas, também, é capaz
de reter que indica a possibilidade de guardar e ou armazenar qualquer coisa para que
possa utilizar a posteriori, sem contar a memdria do imemorial: a memoria de Deus,

mais interior em nos que nds mesmos e que coincide com a vida feliz.

Ergue-te, agora, ao terceiro grau, o qual é proprio do ser humano, e pensa na
meméria das inumeraveis coisas, das inveteradas pelo habito, mas gravadas e
retidas pela reflexdo e pelos sinais, em tantas obras de artistas, no cultivo dos
campos, na construcdo de cidades, nas variadas maravilhas de inimeros
edificios e monumentos, na descoberta de tantos sinais nas letras, nas
palavras, nos gestos, no som de qualquer espécie, nas pinturas e esculturas,
nas linguas de tantos povos, em tantas instituicGes, em tantas coisas novas,
em tantas restauradas; pensa também no nUmero elevado de livros, de
monumentos para a guarda da memoria, na tdo grande preocupacdo pela
posteridade; nas categorias de oficios, poderes, honras e dignidades, seja nas
familias, seja na republica doméstica e da milicia, seja nas cerimdnias
sagradas ou profanas, no poder do raciocinio e da investigagdo, nos rios de
eloquéncia, nas variedades de poesia, nos milhares de recursos para o
divertimento e os jogos, na pericia da arte musical, na precisdo das medidas,
na ciéncia dos calculos, na interpretacdo do passado e do futuro pelo
presente.*®

O doutor da graca em alguns de seus escritos costuma associar a memoria a
imagens ou realidades temporais, uma espécie de estimulo para a memdria. No entanto,

no decorrer de seu amadurecimento filoséfico, ele herda elementos do neoplatonismo o

>" H4 aqui uma influéncia platdnica da teoria da reminiscéncia adaptada aos objetivos da fé crista, pois o
humano originario conheceu a verdade e apds sua queda reconhece sua incompletude necessitando assim
encontrar a verdade e a comunicar esta mesma verdade no intuito de atingir a ordem universal.
*® Agostinho. A Grandeza da Alma, XXXIII, 72. In: Contra os académicos, A ordem, A Grandeza da
Alma, O Mestre. Traducdo Agustinho Belmonte. Sdo Paulo Paulus, 2008. — (Colecdo Patristica; 24)
p.170.
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que faz com que esta ideia fique cada vez mais velada emergindo a conviccéo de que
para a memdria atingir sua plenitude deva-se unir a uma realidade inteligivel.

N&o podemos esquecer, também, o relevante papel que a memaria realiza no
processo da constituicdo de uma consciéncia, mas que s6 poderia ser possivel ao se
lembrar da realidade inteligivel atrelada as leis eternas, pois 0 humano que recorda da
sua consciéncia mesma é capaz de perguntar a si proprio se suas acdes o encaminham
para a realizacdo de sua plenitude enquanto ser que é participe de uma ordem presente

no mundo sensivel comunicada pela inteligéncia superior, a saber, Deus.

1VV.2 - A vontade e a sabedoria.

Destarte, compreendemos a conexdo da vontade com a sabedoria quando
esta estiver ordenada, segue-se dai que este ordenamento ou se da numa condicdo
originaria e, por conseguinte, pré-lapsaria ou ainda numa condicdo pds-lapsaria que se
expbe na trajetoria do humano que foi expulso da ordem original e que agora precisa
esforcar-se além de necessitar da misericordia divina para unir-se uma vez mais a ordem
inteligivel que lhe trara paz e o encaminhara a beatitude. Diante disso, a sabedoria se
caracteriza como 0 saber mais elevado, um tipo de conhecimento superior que tem
como objetivo coisas elevadas e sublimes expressas no ambito divino.

O autor dos didlogos de Cassiciaco realiza um grande esforco para entender
0 tema da sabedoria (sapientia) e a distingue de um mero conhecimento (scientia).
Assim, para melhor compreender o tema, vamos buscar sua compreensdo no ambito da
contemplagdo que estabelece uma hierarquia entre sabedoria mesma e a epistemologia,
heranca estoica e a sabedoria somente como conhecimento.

A sabedoria, enquanto processo ontoldgico, apresenta uma estrutura
hierarquica semelhante a compreensao trinitaria dentro do pensamento agostiniano, pois
Deus apresenta-se como 0 apice desta hierarquia encontrando seu abismo na realidade
corporea e revelando a alma como aspecto intermediario. Dito isso, é possivel falarmos
em conhecimentos inferiores e conhecimentos superiores: estes evidenciados pela
sabedoria humana na imagem das leis eternas; os outros nas leis temporais das quais a

vontade pode movimentar-se segundo seu livre arbitrio.

Prossigamos agora, com a ajuda do Senhor, o estudo ja comecado sobre a
parte da razdo com a qual a ciéncia se relaciona, isto é, com o conhecimento
do temporal e do mutével, necessario para o desempenho das atividades desta
vida. Na conhecida histéria do casal formado pelas primeiras pessoas criadas,
a serpente ndo comeu do fruto da arvore proibida, mas apenas persuadiu a
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que o comessem; a mulher ndo o comeu sozinha, mas deu-o a seu marido, e
ambos o comeram, embora tdo somente a mulher tenha dialogado com a
serpente e somente ela tenha sido seduzida (Gn 3,1-6). Assim também, nesta
outra espécie de misterioso e secreto casamento, que aconteceu e se pode
notar individualmente no fundo de qualquer criatura humana, 0 movimento
carnal ou, melhor, o movimento sensual da alma, que tende para os sentidos
do corpo e que nos é comum com 0s animais, separa-se da parte da razdo que
se dedica a sabedoria. Com efeito, os sentidos corporais percebem os corpos,
ao passo que a razdo que se aplica a sabedoria é que tem a inteligéncia das
realidades espirituais, eternas e imutaveis. Ora, 0 apetite sensivel é vizinho da
razdo que se aplica a ciéncia, visto que é sobre os proprios objetos temporais
percebidos pelos sentidos do corpo que a ciéncia — dita a ciéncia da acdo —,
raciocina. Esse raciocinio é reto quando refere o seu conhecimento ao sumo
Bem, tomado como fim dltimo. Ao contrario, € mau quando a mente se
compraz nesses bens sensiveis e descansa neles, numa falsa felicidade. Entéo,
o sentido carnal ou animal sugere & atencdo do espirito — ocupado pela
vivacidade do raciocinio em coisas temporais e corporais, devido a obrigacdo
em que estd de agir —, certos atrativos que o levam a se comprazer em si
mesmo, isto é, na busca de um bem proprio e particular, e ndo do bem geral e
comum a todos, que é o bem imutével.>

O conhecimento de ordem superior e, por conseguinte, vinculado as leis
eternas, identifica-se com Deus, pois como encontramos na Biblia: “eu sou o caminho a
verdade e a vida. (Jo 14, 6)”. Nesse sentido, ¢ preciso afirmar que essa € a compreensao
que Agostinho possui da verdade apds a sua conversdo ao cristianismo, antes sua
caminhada filosofica influenciada pelo neoplatonismo, especialmente de Plotino, fez
com construisse uma ideia da verdade sob caracteristicas imaterial, eterna, imutavel,
entre outros.

Segundo as ideias agostinianas, 0 homem em seu itinerario de organizacédo
interior ou na linguagem dos estoicos de imperturbabilidade, serenidade, isto é, na sua
mansiddo, faria com que o ordenamento das paixdes interiores o levaria a procurar
exteriorizar a mesma ordem que o encontrara dentro de si. Pois, a constatacdo que se
segue dai € que o homem deve evitar o mal e buscar o bem, bem este configurado pela
ordem interior como ja dissemos anteriormente.

Ao perceber a necessidade de estabelecer uma ordem dentro de si, 0 homem
busca também uma ordem fora de si, ordem esta que ndo é capaz de impor ao mundo,
mas que € possivel se manifestar como instrumento daquele que é capaz de ordenar o

mundo, a saber, Deus e, assim, 0 homem quando nédo é corrompido pelos vicios em sua

% Agostinho, A Trindade, XII, 12, 17. Traducdo Augustino Belmonte. Revisdo e notas Nair de Assis
Oliveira. Paulus. Sdo Paulus, 1994.p. 229.
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vontade permite que Deus se manifeste no mundo a partir dele para que assim cumpra-

se a ordem exterior ao proprio mundo.”

Por mais louvavel que pareca o império da alma sobre o corpo e da razéo
sobre as paixdes, se a alma e a razdo ndo rendem a Deus a homenagem de
serviddo que Ele manda, tal império ndo é verdadeiro e justo. Como € que a
alma que desconhece o verdadeiro Deus e, em lugar de estar-lhe sujeita, se
prostitui aos mais infames deménios, que a violam, pode ser senhora do
corpo e dos vicios? As virtudes que julga possuir, ao mandar sobre o corpo
e as paixdes, para obter e conservar algo, se ndo as refere a Deus, ndo sdo
virtudes, mas vicios. E que, apesar de alguns pensarem que as virtudes sio
verdadeiras e honestas, quando referidas a si mesmas e postas como fim
préprio, ndo passam de vaidade e soberba. Portanto, ndo sdo virtudes, mas
vicios, e como tais devem ser consideradas. Assim como ndo procede do
corpo, mas é superior ao corpo, o que faz o corpo viver, assim também néo
procede do homem, mas é superior ao homem, o que faz 0 homem viver na
bem-aventurancga, e ndo somente 0 homem, mas também qualquer outro
poder e virtude celeste.®*

Destarte, apresentamos acima que o conhecimento possui classificacdo na
interpretacdo do pensamento agostiniano, pois enquanto a sabedoria estd em conexao
com as coisas eternas e imutaveis, a ciéncia tem como objeto a realidade temporal que
se apresenta mutavel e dai processa-se que ha uma razdo superior e outra inferior, esta
ultima ocupando-se do conhecimento de coisas verdadeiras, mas ndo da verdade em si
mesma, esta razdo inferior é ciéncia, scientia. Diante disso, é preciso frisar que se o
homem é capaz de errar, este erro ocorre na esfera da ciéncia, pois a ela toma posse de
métodos l6gicos de investigacdo a respeito das coisas temporais € mutaveis enquanto
que a sabedoria é um processo de intuicdo e assim € possivel perceber que ambas por
terem natureza distinta tem também uma finalidade distinta, pois enquanto a sabedoria
visa a contemplacdo das coisas eternas, a ciéncia objetiva gerar no humano a ampliagédo
de sua capacidade para gerar um desenvolvimento ao seu redor como em aspectos
relativos a moradia com prédios ou ao transporte com carros, entre outros. Fica claro,
portanto, que o intelecto ordenado leva ao conhecimento da verdade pela inclinagdo
natural da vontade que se inclina sempre em diregdo a sua felicidade, pois “é na verdade
que conhecemos e possuimos o Bem supremo, ¢ ja que essa Verdade ¢ a Sabedoria”
(livre Arbitrio 11, 13, 36)

%0 pensador Etienne Gilson em sua obra “introdugio ao estudo de Santo Agostinho” faz um breve
comentario sobre o papel da sabedoria em consonancia com a vontade como elemento capaz de revelar ao
homem qual o0 modo de vida deve levar para atingir sua plenitude como criatura, isto €, para ser feliz.
®' Agostinho. A cidade de Deus, XIX, 25. Tradugdo J. Dias Pereira. 2%d. Lisboa. Editora Fundagio
Calouste Gulbenkian. 2000. p. 1283.
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V — CAPITULO CONCLUSIVO:
DA TERRA AO CEU E A ASCESE DO HOMEM PARA A BEATITUDE.

Uma breve abordagem do mito da queda descrito no Génese é fundamental
para compreensdo de muito das posicdes agostinianas. Apesar desse titulo ser da terra
ao céu, no pensamento do doutor da graca, uma melhor compreenséo seria do céu para a
terra e da terra novamente ao céu, isso se tomarmos em consideracao que ceu ¢ a efetiva
configuracdo do paraiso originario onde as coisas emanam da eternidade. Assim,
compreendamos, pois € em direcdo da eternidade que esse movimento do humano que
vai da terra ao céu se constitui.

Como ja sabemos, o humano ndo reside no paraiso, pois foi expulso ao
desrespeitar a ordem da inteligéncia suprema sendo condenado a viver em uma
condicdo que o coloca em limitagdo permanente caso ndo obtenha o auxilio sagrado®,
no livro biblico do Génesis no capitulo terceiro versiculo vinte e dois, percebemos que o
humano perde o direito a liberdade absoluta para permanecer somente com o livre
arbitrio submisso as paixdes Pois, antes, na condi¢do pré-lapsaria conhecia somente o
bem, a justica e a eternidade, porém, sua auto-submissdo as paixdes o colou numa
realidade po6s-lapsaria o impelindo a ser nutrido a partir da condi¢do humana no estado
de decadéncia ontoldgica e deficiente.®®

Portanto, 0 homem héa de passar por um processo novo de vivéncia das suas
necessidades que antes eram postas ao seu dispor e indubitaveis a sua ordem interior
para agora, na condicao de expulsos do paraiso, desvelar o que de fato é relevante para
si e capaz de contribuir para a manutencao de seu ordenamento interno, a vontade nesse
processo ocupara grande importancia, haja vista que seu movimento precisa estar em

conformidade com a ordem para encaminhar o humano a beatitude.
V.1 - O lugar natural de todas as coisas.

A compreensdo a respeito da possibilidade de haver um lugar natural para

todas as coisas tem sua origem no pensamento desenvolvido pelos filésofos gregos da

%2 A biblia em seu livro do Génesis 3,22-24 diz-se “Depois disse lahweh Deus: “se 0 homem j& é como
um de nds, versado no bem e no mal, que agora ele ndo estenda méao e colha também da arvore da vida, e
como para viver para sempre! E lahweh Deus o expulsou do jardim de Eden para cultivar o solo de onde
fora tirado. Ele baniu o homem e colocou, diante do jardim de Eden, os querubins e a chama da espada
fulgurante para guardar o caminho da arvore da vida.
*Gn 3,17-19
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antiguidade, destacamos aqui 0 pensamento platonico que na obra A Republica e
principalmente de Aristoteles, na Fisica Ill, onde desenvolve uma concepcdo de paz
vinculada a ordem com a qual estd mesma vivencia coletiva é reunida, pois s6 havera
justica quando cada agente moral vivente do corpo coletivo desenvolver a agdo para o
qual nasceu para realizar, isto é, as ideias platdnicas desenvolveram-se a partir de um
contexto que cada individuo possui uma inclinagdo ou ainda podemos chamar de

disposicao natural para fazer e quando o faz contribui para a justica e garante a paz.

- Logo, segundo julgo, 6 Glauco, diremos que 0 homem justo o
é da mesma maneira que a cidade € justa.

- Também isso é forgoso.

- Mas decerto ndo esquecemos que a cidade era justa pelo fato
de cada um executar nela a sua tarefa especifica, em cada uma
de suas trés classes.

- N&o me parece que o tenhamos esquecido.®

- Por conseguinte, devemos recordar-nos que também cada um
de nés, no qual cada uma das suas partes desempenha sua
tarefa, sera justo e executard o que lhe cumpre. (A Republica
441c.)

O pensamento aristotélico também ndo difere ao que tange o lugar natural
das coisas, pois cada objeto tem seu lugar natural no universo, um lugar que é
determinado pelo seu peso e cada coisa busca este tal lugar natural a que possui de

direito a fim de que o universo permaneca ordenado segundo seu fim.

La Tierra tiene movimiento local, y no lo tendria aunque fuera infinita, ya
que es retenida por el Centro. Y no permanece en el Centro porque no haya
outro lugar al que pueda desplazarse, sino porque su naturaleza es asi.
También se podria decir en este caso que la Tierra se apoya en si misma.
Ahora bien, asi como, alin en el supuesto de que la Tierra fuese infinita, tal
infinitud no seria la causa de que estuviera en reposo, sino el hecho de tener
peso, y lo pesado permanece en el Centro, asi también el infinito podria
permanecer em si mismo por alguna otra causa y no por ser infinito y
apoyase sobre si mismo. Y al mismo tiempo es evidente que una parte
cualquiera debera permanecer en reposo; pues asi como el infinito permanece
en si mismo al apoyarse sobre si mismo, asi también cualquier parte suya que
se tome permanecera en si misma, pues los lugares del todo y de la parte son
de la misma especie;®®

Agostinho néo traca propriamente dito um tratado sobre a aporia do lugar
natural (locus naturalis) das coisas, entretanto, esta ideia esta presente em suas obras
como parte do conceito elaborado pela ciéncia que era transmitida no seu tempo. Desse

modo, ele aceita que as coisas busquem seu lugar natural, “As coisas que nao estdo no

% PLATAO. A Replblica, 441d; Tradugdo Maria Helena da Rocha Pereira. 15° ed., Lisboa. Editora
Calouste Gulbenkian, 2017, p.200-201.
® ARISTOTELES, Fisica, IIl, 205 v. Tradugdo Guillermo Rodriguez. de Echandfa. Espanha. Editora
Gredos, 2002. p.98. 111, 205b.
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préprio lugar agitam-se, mas, quando o encontram, ordenam-se e repousam”(Conf. XIII,
9, 10), dessa forma, o0 bispo de Hipona né&o langa médo do conceito de pondus, que indica
a ideia de medida ou peso capaz de mover a humanidade infinitamente em diregéo ao
infinito, que é a prépria divindade.

E preciso salientar que hé, claramente, uma coesdo fantastica nas ideias
agostinianas, pois ao aceitar e compreender a existéncia de um lugar natural para as
coisas, Agostinho fortalece em seu pensamento e a necessidade de se estabelecer a
compreensdo do conceito de ordenamento das coisas, haja vista que, somente quando as
coisas estiverem em devido lugar é que simultaneamente estariam em seu lugar natural
para que movidos pelo amor pudessem se dirigir o fim para o qual todo homem foi
criado que a beatitude alcancada na participacéo da vida do humano com Deus.

Vale ainda ressaltar que o pecado neste processo, somente teria funcéo de
perturbar a ordem interior retirando o humano de seu lugar natural e, por conseguinte, o
homem podera encontrar lugar tanto na cidade dos homens, lugar este que ndao poderia
ser seu lugar natural, mas pode também encontrar seu lugar na cidade de Deus, lugar
para o qual o mesmo Deus projetou 0 homem para viver segundo uma beatitude, “como
se a causa de que ndo se mantivesse na verdade fosse a verdade nédo estar nele, quando,
pelo contrério, a causa de ndo estar nele a verdade é ndo haver-se mantido nela”(Cidade
de Deus XI, 14).

Dois amores fundaram, pois, duas cidades, a saber: 0 amor-préprio, levado ao
desprezo a Deus, a terrena; o amor a Deus, levado ao desprezo de si proprio,
a celestial. Gloria-se a primeira em si mesma e a segunda em Deus, porque
aquela busca a gldria dos homens e tem esta por méxima gléria a Deus,
testemunha de sua consciéncia. Aquela ensoberbece-se em sua gléria e esta
diz a seu Deus: Sois minha gldria e quem me exalta a cabeca.®®

A ideia do pondus, isto é, 0 peso que move todas as coisas para Agostinho é
construido a partir da relagdo do homem com Deus, “E nele, com efeito, que vivemos,
nos movemos e existimos. De fato, toda parte pode estar no todo do qual é parte, mas o
todo ndo estd, sendo naquele pelo qual foi criado”. Dai a relagdo do homem com Deus
necessitar a todo momento ser revista pelo humano, no intuito de avaliar se 0 mesmo
ndo se desviou de seu fim, naturalmente quando o desejo (apetitus) estd desordenado o
homem ndo ocupara seu lugar natural, mas tdo somente ficara deleitando-se com coisas
vis que o afastam da verdadeira felicidade, o livro biblico do antigo testamento, em

linhas gerais é inclusive um relato deste distanciamento do homem de Deus e, dessa

® Agostinho. A Cidade de Deus XIV, 28. Tradugdo J. Dias Pereira. 2%d. Lisboa. Editora Fundagdo
Calouste Gulbenkian. 1996. p.1319.
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maneira, do seu lugar natural, ja 0 novo testamento apresenta-se como um relato em que
a inteligéncia suprema elabora um plano de resgate a sua criatura, 0 humano, para que o
mesmo volte ao seu lugar natural e complete a ordem universal para o qual foi criado a
participar. E vital, portanto, frisarmos que embora o humano possua seu lugar natural, o
mesmo sO ocupard mediante 0 movimento voluntario de sua vontade expresso em seu
livre arbitrio, é bem verdade que o homem desordenado pode vir a amar coisas
temporais, entretanto sua incompletude geraria uma inquietude como expresso no livro

das confissdes 1,1 e ja comentado aqui nesta pesquisa.

V.2 - A vontade na relagdo com a caritas, dilectio e appetitus.

O homem como aqui temos buscado tratar, isto €, 0 humano a partir de sua
realidade moral e que vive em certa perspectiva no conflito ao qual foi inserido ap6s a
queda do paraiso, a saber, aquele que quer e ndo quer ainda possui em sua esséncia
elementos hierarquizados que apresentam internamente e externamente realidades
inferiores e superiores, e € justamente a partir da relacdo entre estas realidades que
emerge a no¢do de ordem

Este mesmo humano ao perceber que a natureza fora dele possui e essa
ordem na qual ele estd inserido, vé-se diante de uma realidade da qual ndo pode
subtrair-se. Desse modo, 0 humano que deseja a beatitude percebe que na admissdo da
existéncia de ordem, o problema da felicidade ndo poderad tratar-se de simples
reducionismo que visa a submissdo do humano as leis eternas, mas, antes de tudo, de

um processo de colaboracdo que visa a realizacdo dela mesma.

Ag. A consciéncia da vida parece-te melhor do que a
prépria vida? Ou talvez queiras dizer que o
conhecimento é uma vida mais alta e mais pura, a qual
ninguém pode alcancar a ndo ser que seja dotado de
inteligéncia? Ora, 0 que é ter inteligéncia a ndo ser
viver com mais perfeicdo e esplendor, gragas a luz
mesma da mente? E porque, se nd0 me engano, tu ndo
preferiste algo distinto da propria vida, mas sim uma
vida melhor do que uma vida qualquer.
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Ev. Compreendeste e expuseste meu pensamento de
maneira correta. Visto que o conhecimento nunca pode
ser mal.®’

Portanto, o problema do mal moral em Agostinho ndo consiste em um mero
conhecimento da ordem e, consequentemente, das leis eternas ou da realidade imutavel,
mas, sobretudo, na resposta a pergunta posta a sua realidade desde 0 momento em que
caiu, a saber, o que pertence a ordem e manifesta obediéncia a lei eterna? O
desdobramento das ideias agostinianas parte deste pressuposto que implica na anuéncia
que o humano terd em relacédo ao que esta posta diante dele em face de duas realidades a
serem acolhidas ou rejeitadas mediante 0 movimento da vontade, pois, como se sabe,
até o aprofundamento do conhecimento que decorre da atividade racional sofre

influéncia da vontade.

Pode-se, porém, ja chaméa-lo de vontade, pois todo aquele que
busca quer encontrar e se 0 objeto da busca diz respeito ao
conhecimento todo aquele que procura quer conhecer. E
guando se quer com ardor e com insisténcia, chama-se a isso
aplicacdo (studium); vocabulo esse que se costuma usar ao se
falar do ardor em adquirir ou compreender qualquer espécie de
ciéncia. H& pois um desejo que precede o que a mente vai parir.
Porque esse desejo procura e encontra 0 que desejamos
conhecer. Nasce entdo essa prole que é o0 mesmo
conhecimento. Por conseguinte, o desejo que concebe e da a
luz o conhecimento ndo pode, a se falar com propriedade, ser
qualificado de algo concebido e gerado. E esse mesmo desejo
que aspira ao conhecimento torna-se amor do conhecimento
guando obtém e estreita a si essa prole na qual se compraz, isto
é, no conhecimento, e 0 une ao principio que o gerou.®®

Nesse aspecto, nota-se que a vontade aparece sob duas perspectivas, a saber,
0 exercicio do desejo que aspira algo representado no termo latino appetere, mas
também como realizacdo que encontra satisfacdo expresso pelo termo fruitio, assim, o
espirito manifesta sua inquietude pelo que ainda ndo possui, mas que pode se plenificar
pelo gozo do ordenamento de si configurado a uma ordem maior que caracteriza na
contemplacéo da atividade intelectual.

A medida que vamos nos aprofundando nesses questionamentos,
percebemos que a vontade € de alguma maneira a modalidade concreta da expressao

tanto do desejo enquanto appetere quanto do desejo enquanto fruitio. O proprio desejo

7 AGOSTINHO. Livre Arbitrio, Il, 7, 17. Tradutora Nair de Assis Oliveira. Sio Paulo. Paulus, 1995.
(Patristica), p. 45-46.
%8 Agostinho. A Trindade, 1X, 12, 18. Traducdo Augustino Belmonte. Revisdo e notas Nair de Assis
Oliveira. Sdo Paulus. Paulus, 1994, p.186.
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possui como fio condutor aquilo que configura sua auto-realizacdo, isto &, ha uma
relagdo intrinseca que determina realizar-se como seu fim ultimo, e uma desejo que
tende a se realizagdo somente como mediacdo da fruitio.

Como dito anteriormente, 0s gregos em sua concepcdo sobre a physis
costumavam afirmar que cada objeto tem um lugar determinado no universo e que isto
poderia ser expresso ao observarmos que se jogarmos uma pedra para o alto, a mesma
tenderia a cair, de tal modo que 0s corpos expressariam um movimento natural para o
seu lugar préprio. Donde a ideia de ordem que o bispo dos hiponenses tanto buscou
demonstrar, pois aqui se encontra a evidéncia da conexdo entre a vontade e o principio
que a movimenta, haja vista que o0 humano assim como a pedra que cai e encontra o solo
como seu lugar natural também deveria realizar seu deslocamento para a ordem
universal que ¢é seu lugar natural pela mediacdo da usus (uso) e da fruitio (deleite ou
felicidade). Para Agostinho, ha em cada alma humana assim bem como em cada corpo
um elemento que impulsionaria 0 humano a realizar um movimento natural de busca
pela plenitude que levaria ao repouso de si e, por conseguinte, que seria resultado da

ordem, esse elemento é o amor.

O corpo, devido ao peso, tende para o lugar que Ihe é préprio,
porque 0 peso ndo tende s6 para baixo, mas também para o
lugar que lhe é proprio. [...]. As coisas que ndo estdo no préprio
lugar agitam-se, mas, quando o encontram, ordenam-se e
repousam. O meu amor € 0 meu peso. Para qualquer parte que
v4, é ele quem me leva.”

E fundamental aqui destacar que as ideias agostinianas sobre o amor tragam
uma importante diferenca entre os termos caritas e dilectio, pois ambas podem vir a
construir uma semantica que desenvolve caracteristicas boas ou mas naquilo que tange o
objeto para o qual se inclina, como o trecho da obra Confissbes expressa, para que 0
amor enquanto peso seja bom é necessario que o interior do humano que deseja esteja
ordenado. O amor €, na teoria moral de Agostinho, uma forca que move a alma e, por
consequéncia, a vida, esse movimento é uma tendéncia expressa nos atos do proprio
agente moral em sua vida relacional com outros humanos e com o proprio Deus.
Portanto, o amor constroi sua mobilidade na dinamica da vontade e essa dindmica se

concretiza na figura do objeto para o qual esta inclinado, isto é, para o objeto ao qual se

* AGOSTINHO, Confissées, X111, 9,10; 2.ed. S&o Paulo. Editora Abril Cultura, 1980. p. 317.
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ama. O quem vem a ser 0 amor?"" Sem duvida alguma, tarefa extremamente ardua, haja

vista que, o pensamento do doutor da graga possui muitas obras, entretanto, podemos
perceber que o amor em todas elas possui uma caracteristica semelhante, a saber, o
amor, aquilo que proporciona ao humano unir-se a um outro que pode ser uma coisa res
ou ainda alguém, dai a figura do amor adquire tanta importancia no pensamento aqui
exposto porque € pelo amor que o0 humano devera atingir sua unido com Deus refletindo

o equilibrio alcancado da ordem interior para a concretude de sua beatitude.

O que buscam os amigos sendo empenhar-se para Sser uma
unidade? E quanto mais se unem, mais amigos sdo. Um
conjunto de habitantes constitui uma cidade para a qual a
dissensdo é perigosa: pois 0 que significa dissentir sendo nao
sentir em unidade? O exército se compde de muitos soldados:
por acaso qualquer multiddo ndo se torna mais invencivel
guanto mais se unir entre si? Dai que o0 mesmo fato de se reunir
em um se chamou cunha, como se fosse um exército formado
em cunha para a ordem de batalha. Quem busca todo amor?
Né&o busca tornar-se uma s6 coisa com aquilo que ama e, se lhe
for possivel, aderir-se com ele? O proprio prazer sensual nao
agrada com mais sofreguiddo se os corpos dos que se amam
ndo se unirem numa so6 coisa. E a dor, por que é perniciosa?
Porque ela se esforca por separar aquilo que era uno. Portanto,
é desagradavel e perigoso estabelecer uma unidade com aquilo
que se pode separar.”

Apesar de ser possivel amar coisas de toda espécie, as ideias do bispo de
Hipona nos advertem que ndo seria salutar de fato amar todas as coisas que estdo ao
nosso dispor para que a utilizemos, pois o usus pode se tornar abusos, mas somente
aquelas coisas que possuem um direcionamento para nossa relacdo com Deus, isto é, as
leis eternas e as coisas imutaveis. E importante frisar que conforme o nosso pensador
vai amadurecendo, tanto mais 0 amor ganha destaque em suas ideias, pois apesar da
scientae (ciéncia, conhecimento) ser de suma importancia, ela mesma ndo poderia levar
0 humano a constituir-se como um agente moral bom ou mal, é pela via do amor que

esta atividade se manifesta.

0 Cf. Agostinho. A Trindade, VIII, 10, 14. Tradugdo Augustino Belmonte. Revisao e notas Nair de Assis
Oliveira. Sdo Paulus. Paulus, 1994, p.172: “O que é o0 amor ou a caridade, tdo louvada e exaltada pela
Escritura, sendo 0 amor do Bem? O amor, porém, sup8e alguém que ame e alguém que seja amado com
amor. Assim, encontram-se trés realidades: o que ama, o que é amado e 0 mesmo amor. O que é, portanto,
0 amor, sendo uma certa vida que enlaga dois seres, ou tenta enlagar, a saber: 0 que ama é o que é amado?
Acontece desse modo, mesmo nos amores exteriores e carnais. Bebamos antes em uma fonte mais pura e
cristalina. Elevemo-nos até a alma, calcando a carne. Num amigo, o que ama a alma, a ndo ser a alma
dele? E ai, na verdade, estdo as trés realidades: aquele que ama, o0 que é amado e o0 amor. Resta, porém,
elevar-nos ainda mais alto, até as alturas superiores, e ali procurar tais realidades, na medida da
capacidade humana.”
"t Agostinho. A Ordem, 11, 18, 48. In: Contra os académicos, A ordem, A grandeza da alma, O mestre.
Traducdo Agustinho Belmonte. Sdo Paulo: Paulus, 2008. (Colecdo Patristica; 24). p.124-125.
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Ao desenvolver uma concepgéo sobre o amor que parte de um dinamismo, o
pensamento elaborado pelo doutor da graga acaba por definir o homem como um ser de
relacdo que vé no amor o mdvel para que 0 humano seja capaz de sair da inanicdo que a
desordem pode acarretar. Dessa maneira, a criatura desenvolvida pela inteligéncia
superior sai de si mesmo rompendo as barreiras que o limitariam em si mesmo causando
a morte para configurar-se as leis imutaveis da ordem eterna, 0 amor &, portanto, o

elemento que estabelece a corrente do curso da boa vida, isto é, da beatitude.

V.3 - Frux vs nequitia.

A ideia apresentada pelo termo frux, tem o objetivo no pensamento do
grande pensador africano, Agostinho, de expor uma caracteristica do humano que é
voltada para a sua capacidade produtiva. Mas o que o homem produz? Para o
pensamento agostiniano, a existéncia humana sera uma vivéncia frutificante se 0 mesmo
ordenar seu espirito para que seja capaz de realizar boas ac¢bes, ou seja, 0 humano
produz boas obras e, dessa maneira, configura-se na pratica da virtude, pois é acertado
que a defini¢do exposta pelo filosofo na obra a “cidade de Deus” é que a virtude se

manifesta como o ordenamento do amor.

O Criador, se é realmente amado, isto é, se é amado Ele e ndo
outra coisa em seu lugar, ndo pode ser mal-amado. O amor, que
faz com que a gente ame bem o que deve amar, deve ser amado
também com ordem; assim, existira em nds a virtude, que traz
consigo o viver bem. Por isso, parece-me ser a seguinte a
definicdo mais acertada e curta de virtude: A virtude é a ordem
do amor. Eis por que a esposa de Cristo, a Cidade de Deus,
canta no Cantico dos Cénticos: Ordenai em mim a caridade.
Turbada, pois, a ordem de semelhante caridade, quer dizer, da
dilecdo e do amor, os filhos de Deus esqueceram-se de Deus e
amaram as filhas dos homens. (Cidade de Deus, XV, 22)

E vital, ainda, perceber que, embora o homem seja capaz de ser frutifero, o
mesmo também tem a possibilidade de perverter sua ordem a partir do movimento de
sua vontade para concretizar a partir de acbGes a infidelidade provocada pelo
esquecimento de Deus que ocorre na violagdo no mandamento cristdo, a saber, “amar a

9972

deus sobre todas as coisas”'“, quando a criatura desenvolve esta astUcia, isto €, quando é

capaz de elaborar mecanismos que visualizem a possibilidade de tirar vantagem para si

72 "Mestre, qual é o maior mandamento da Lei?" ele respondeu: " 'Amaras ao senhor teu Deus de todo o
teu coracdo, de toda a sua alma e de todo o teu espirito’. Esse € 0 maior e primeiro mandamento. O
segundo é semelhante a esse: 'Amards o seu proximo como a ti mesmo'. Desses dois mandamentos
dependem toda a Lei e os Profetas”. Mateus 22:36-40.
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mesmo esquecendo-se de Deus e dos outros humanos, desperta no mesmo o homem
aquilo que Agostinho denominou de nequitia. Vemos que o problema da virtude no
pensamento agostiniano esta bem alinhado com toda sua teoria da vontade, haja vista
que a virtude € para ele, enquanto ordem moral, uma via que o homem, quando trilha, é
capaz de atingir sua meta final, contudo, ela mesma, ndo é uma imposic¢ao derivada de
uma sentenga que indica 0 homem como criatura do sumo bem ser determinado a
praticar o bem, mas é, antes de tudo, manifestacdo desse plano em que o homem,
ordenando seu desejo appetitus (desejo), é levado a materializar esta ordem no plano
terreno, isto é, na realidade fora si, por conseguinte, a realizacdo deste ordenamento esta
vinculado ao processo de disciplinarizaco” de seu espirito que é expressa em sua
atividade racional. Assim, ndo somente o homem com sua razdo disciplinada sera
virtuoso como também fard bom uso da sua liberdade e, consequentemente, do seu livre
arbitrio e ainda que a virtude seja demasiada relevante no processo de beatitude
humana, ela mesma, vale ressaltar que se configura com um bem em si mesmo que o
homem deva buscar enquanto meta final, mas, antes de tudo, ela é o resultado daquilo
que ocorre quando a graca da inteligéncia suprema se faz presente na existéncia da
criatura.

Outro fato que é fundamental salientarmos, € que a virtude a que a
Agostinho se refere é expressa pelo que ele denominou de virtude cristd, esta é baseada
na fé e na razdo que nos auxiliam na relacdo dos mistérios da salvacdo que eleva o
humano aos bens superiores configurados nas leis eternas, mas que se difere das paixdes
puramente humana que dependem tdo somente e ou exclusivamente da atividade da

criatura.

v.4 - Sapientia e beatitudo.

Com o efeito de levarmos a termos o capitulo conclusivo, propomos uma
retomada da relagdo entre sabedoria e beatitude. Tal processo da relagdo que ocorre
entre beatitude e sabedoria, 0o que, segundo 0 pensamento agostiniano, perpassa pela
analise de uma metafisica da interioridade. Por conseguinte, uma investigacdo de cunho

teorico e prético a respeito daquilo que o homem deve realizar com o objetivo de atingir

"3 Este processo de disciplinar a razdo do homem para que 0 mesmo possa Vir a praticar a virtude pode ser
encontrado na obra “Oitenta e trés questdes diversas” 30 onde aponta o papel da fé neste processo.
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verdadeiramente seu verdadeiro anseio, a saber: a felicidade. Ndo se tratou de buscar o
conhecimento em si mesmo ou ainda como um fim, mas de buscar o conhecimento
como um meio para dai sim chegar a um fim que é a beatitude.

Deste modo, concluirmos uma investigacdo sobre o que de fato € concebido
por Agostinho como conhecimento. Ou melhor, cabe uma investigacdo sobre o que,
verdadeiramente, podemos conhecer. Ao entendermos os limites a respeito daquilo que
devemos e podemos praticar em relacdo ao conhecimento poderemos também
compreender quais as limitagdes o0 humano podera encontrar em direcdo a sua
realizacdo de ser feliz e isto, pois o proprio Agostinho, estabelece uma relacdo entre
bens superiores e inferiores, onde sabedoria exerce uma funcdo de exceléncia.
Naturalmente, a realizacdo de si deverd ter o conhecimento como intercessdo
estabelecendo uma distin¢do entre bem inferiores (que sdo mediacdes) e bem superiores
(que constituem a finalidade rumo a beatitude).

Entretanto, cabe ressaltar que o ser humano ndo é pré-determinado. Nesse
sentido, ele ndo é privado de sua liberdade a conhecer tanto os bens superiores quanto
os bens inferiores. Cabe a busca pela sabedoria para distinguir os bens sobre os quais
pode se repousar.

Demonstramos, igualmente, que o movimento da vontade é um fator
preponderante na definicdo daquilo que o homem ird buscar conhecer, pois 0 homem
como imago Dei se realiza em Deus, ainda que ndo esteja previamente estipulado que
suas acdes sejam pré-determinadas ao Bem. Foi fundamental enfatizarmos, mesmo que
brevemente, que a sabedoria ndo deve em hipdtese alguma confundir-se com o mero
conhecimento das coisas, dado a importancia da vontade. Eis a razéo pela qual tentamos
demonstrar que uma pratica que ao ser atingido pelo humano altera ou ainda influéncia
0 proprio modo de viver deste humano.

N&o deixamos de rememorar que Agostinho é considerado pela tradicdo
como o doutor da graca. Para o Bispo de Hipona cabe a filosofia ensinar aos homens os
passos do conhecimento beatificador’® entendendo que a qualidade da sabedoria
manifesta-se superior a ciéncia puramente mundana. Esse processo reflete-se na

imagem de como o humano ira apresentar as producdes de seu conhecimento, haja vista

" Quanto a filosofia, que acredita ensinar aos homens o modo de tornarem-se felizes, néo floresceu nessa
terra até os dias de Mercurio, chamado Trismegisto. Tais estudos floresceram, portanto, muito antes dos
sabios ou filosofos gregos, mas depois de Abrado, de Isaac, de Jacé e de José. E depois de Moisés. Porque
Atlas, esse grande astrélogo, irmdo de Prometeu e avd materno do grande MercUrio, de quem era neto
Mercurio Trismegisto, vivia quando Moisés nasceu. (Cidade de Deus XVIIl, 39.).
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que pode apresentar duas caracteristicas, a saber: o0 homem interior e 0 homem exterior;
0 homem em seu aspecto interior tendera para a sua realizagdo em Deus, enquanto que o
homem exterior ira buscar sua realizacdo no deleite do prazer efémero concomitante a

posse desses mesmos bens inferiores da ordem cosmoldgica.

Razdo: A indigéncia da alma (animi egestas) ndo €, portanto, outra coisa do
que estulticia (stultitia). E essa é o oposto da sabedoria, como a morte o0 é da
vida, e a felicidade da infelicidade. Entre esses diversos estados ndo h4 meio-
termo. Com efeito, todo aquele que nédo é feliz ¢é infeliz. E se todo o que ndo
estd morto é vivo, do mesmo modo, evidentemente, todo o que ndo é
insensato (stultus) é sabio.”

Em suma, como bem se p6de analisar, Agostinho, compreende que a posse
da felicidade esta vinculada a construcéo pela sabedoria, de tal modo que, para atingir a
beatitude, 0 homem necessita discernir aquilo que deve desejar, aquilo que deve possuir,
A pratica da sabedoria contribuird ndo somente para que o humano saiba o que buscar
em seu itinerario para a felicidade como também ira auxiliar na compreensao de quem
se empenha voluntariamente reconhecer sabiamente o que significa a vida feliz, pois, o

s&bio tem suas paixdes ordenadas.

7> Agostinho. A Vida Feliz. In: Soliloquios e a Vida Feliz. Tradugdo Nair de Assis Oliveira; introducéo,
notas e bibliogradia Roque Frangiotti.Sao Paulo. Paulus, 1998. (Patristica vol. 11) p.101.
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